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Introduction

Les origines des ismaéliens, membres de I'un des principaux courants
chiite de 1’islam, remontent a la période des débuts de la période islamique'. Le
principe fondamental du chiisme est de soutenir et de lutter pour les droits de la
Famille du propheéte Muhammad (ahl al-bayt) qu’il considére comme usurpés dés
la période des trois premiers califes dits « bien guidés » par les sunnites, au
détriment de ‘Al1 b. Abi Talib et de sa descendance. L’ismaélisme exige, comme
les autres formes de chiisme, que ’'umma soit dirigée par I’un des descendants du
Prophéte, imam, guide religieux et politique doué¢ des qualités lui permettant de
gérer la communauté musulmane. Dans ce cadre, les chiites ont reconnu comme
leur seule autorité légitime une lignée d’imams descendants de ‘Al1 alternative
aux califes omeyyades puis abbassides. La branche ismaélienne se sépara de ce
qui allait devenir le chiisme imamite a I’issue de la querelle de succession
survenue a la mort de I’imam Ga’far al-Sadiq en 148/765, considéré comme le
premier théoricien de la doctrine de I’imamat’. La période de formation de
I’ismaélisme, en tant que doctrine fortement €sotérique et idéologie politique,
s’étend du milieu du II/VIII siécle a la fondation de 1’Etat fatimide en Afrique du
nord en 297/909, parallelement a la diffusion de la prédication (da ‘wa)
ismaélienne dans les différentes régions du monde musulman’.

Dans ce contexte, le Maghreb devint en effet une des scenes,
particulierement intense, de la prédication ismaélienne, portée dans cette région
par activité d’Abii ‘Abdallah al-Si‘T & partir de 286/899 ; le succés de la da ‘wa
ismaélienne y fut couronné par I’établissement de 1’Etat fatimide en 297/909 en
Ifriqiya. La réussite de la dynastie fatimide au Maghreb lui a paradoxalement

ouvert la porte de 1’Orient, qui constituait pour elle le territoire principal visé par

' Mohammad Ali Amir-Moezzi, Le Coran silencieux et le Coran parlant (2020), p. 101 ;

Mohammad Ali Amir-Moezzi et Christian Jambet, Qu ‘est-ce que le chiisme ? (2004).

? Pour une vision générale de I’histoire de I’ismaélisme, on se référera en dernier lieu a Farhad
Daftary, The Isma’ili : their history and their doctrines (1990); Id., Les ismaéliens dans les
sociétés musulmanes médiévales (2011).

3 Ibid., p. 41.



sa propagande et ses ambitions. Ce mouvement explique l’installation de la
dynastie en Egypte en 362/973. Toutefois, si la période ifiigiyenne représente
pour la dynastie une étape majeure de son histoire, elle a trop souvent été
considérée de maniere téléologique comme la phase préparatoire de la conquéte
de I’Egypte, 1’Orient constituant I’horizon final des imams chiites. Ce travail de
recherche entend se concentrer sur cette période afin de montrer que bien des
aspects que ’on retrouve ensuite en Egypte y étaient déja en place, a la fois en

termes de doctrine, de représentations et de choix politiques.
Les Fatimides au Maghreb : les raisons d’'une réussite

L’histoire de ce califat concurrent des Abbassides, puis également des
Omeyyades d’al-Andalus a partir de 316/929, a été¢ profondément renouvelée a la
fois par la découverte et I’exploitation des documents de la Geniza du Caire® et
par la (re-)découverte et I’édition de textes ismaéliens’, en particulier relatifs a
I’histoire des Fatimides au Maghreb. Sur les pas de Wladimir Ivanow®, la
dimension doctrinale de ce mouvement a retenu l’intérét d’une partie des
spécialistes’. Les études spécifiquement consacrées a la partie ifrigiyenne de
I’histoire des Fatimides ont été renouvelées a partir des années 1970 grace a
I’exploitation des ceuvres du qadi al-Nu‘man®. La priorité a alors été donnée a
I’histoire politique et institutionnelle. Parallélement, les relations des ismaéliens

., 9 . , . . 10
avec les sunnites’, puis plus récemment avec les ibadites ~ et d’autres courants

* L’analyse des documents de la Geniza a permis de mettre en lumiére Ihistoire de ’économie
fatimide notamment le commerce maritime et les transactions commerciales. S. D Goitein, 4
Mediterranean society, t. 1 (1967).

publiés par I’Institute of Ismaili Studies de Londres, citons par exemple The advent of the
Fatimids=Kitab al-Munazarat a contemporary shi’i witness (2000).

® Sur la généalogie des Fatimides et leurs origines, voir Wladimir Ivanov, Ismaili traditions
concerning the rise of the Fatimids (1942).

7 A propos de Ihistoire des Fatimides et leur doctrine, voir Paul Walker, Fatimid history and
ismaili doctrine (2008).

¥ Sur la période ifrigiyenne, le travail pionnier de Farhat Dachraoui, Le califat fatimide au
Maghreb : histoire politique et institutionnelle (1981), a été renouvelé en partie par ceux de Heinz
Halm, The empire of the Mahdi (1996) et Michael Brett, The Rise of the Fatimids (2001).

’ Pour les relations entre les chiites et les sunnites, des études récentes répondent a quelques
questions concernant la période fatimide au Maghreb. Voir par exemple Sumaiya Hamdani, « The
Dialectic of Power : Sunni-Shi‘i Debates in Tenth-Century North Africa », Studia Islamica, 90,
2000, p. 5-21.



chiites présents au Maghreb'' ont également retenu I’attention. Il est aujourd’hui
clair que la période ifrigiyenne est aussi un moment important dans la genese
doctrinale et dans I’explicitation de sa dimension exotérique a destination des
non-initiés'>. 1l s’agissait également de passer d’un mouvement manifestement
eschatologique a une dynastie faite pour durer dans le temps'”.

Cette transformation d’'un mouvement clandestin, initiatique, trés mouvant
a une histoire dynastique et un gouvernement dépassant le groupe des ismaéliens
ne peut étre sous-estimée. Si I’effort théorique, colossal, requis par cette mutation
a commencé a étre pris en considération, la dimension matérielle et pratique de
I’établissement du califat fatimide comme dawla, Etat, est tout aussi essentielle
bien entendu. Elle ne se limite pas a la capacité militaire de I’Etat qui se met en
place. L’histoire maritime et économique du califat fatimide, abordée en partie par
S. D. Goitein, dont les travaux sur les documents de la Geniza du Caire ont été
prolongés'®, a ainsi été I’objet d’un essor récent'>. Ces derniers travaux ont mis en
lumiére la capacité des Fatimides a élargir et contrdler leur espace géographique
en Méditerranée grace a une force navale puissante, mais aussi les relations
étroites qui existaient entre cette politique et I’idéologie impériale de la dynastie.

On peut en effet s’interroger sur la maniére dont les Fatimides firent du
territoire maghrébin une source de profit afin de réaliser leurs visées politiques et
religieuses. C’est a travers une organisation économique, ainsi que le
développement d’appareils administratifs que les Fatimides réussirent a mettre en
valeur les potentialités économiques de la partie du Maghreb qu’ils contrdlaient

au service de leurs visées impérialistes. Ainsi, I’implantation de I’Etat fatimide au

' Un article plus récent met en lumiére la relation des Fatimides avec le monde ibadite en Afrique
du Nord. Cyrille Aillet, «L’ibadisme maghrébin en contexte fatimide (début X°-milieu
XI° siécle) », Revue des mondes musulmans et de la Méditerranée, 139, 2016, p. 127-146.

" Sur ce sujet, voir un article récent qui contient d’informations importantes sur les phases des
relations des Fatimides avec les Idrissides. Chafik Ben Chekroun, « Les Idrissides entre Fatimides
et Omeyyades », Revue des mondes musulmans et de la Méditerranée, 139, 2016, p. 29-50.

"2 A propos de 1’évolution de la doctrine fatimide en Ifiigiya voir Sumaya Hamdani, Between
revolution and state (2006).

5 Sur I’évolution de I’ismaélisme de la da ‘wa a 'Etat, cf. Farhad Daftary, The Isma ‘ilis : their
history and their doctrines.

' Les études des documents de la Geniza permettent d’éclairer le développement du commerce
maritime en Méditerranée. Cf. Jessica Goldberg, Trade and institutions in the Medieval
Mediterranean (2012).

"> Des parutions récentes qui utilisent ces documents contiennent des explications importantes
notamment en ce qui concerne la marine fatimide et I’essor économique dans la Méditerranée :
Christophe Picard, La mer des califes (2015) et David Bramoullé, Les Fatimides et la mer (2020).



Maghreb (au sens large, Sicile incluse) et ses ambitions tournées vers 1’Orient
supposaient la capacit¢ des Fatimides a maintenir leur domination sur les
territoires conquis et a assurer leur prospérité économique, afin de constituer un
trésor de guerre permettant de financer la conquéte de 1’Egypte. Dans ce contexte,
il n’est pas indifférent que les territoires fatimides aient souvent été décrits
comme particulicrement riches. Cette image est particulierement apparente dans
I’ceuvre tardive d’al-Maqrizi (m. 846/1442), lorsqu’il décrit par exemple les
grandes quantités d’argent consacrées et dépensées au profit de I’armée de

conquéte de I’Egypte :

En 355/966, le calife al-Mu’izz invita al-Hasan b. Muhaddab —Ile directeur
du bayt al-mal- Celui-ci le trouva dans le palais, assis sur un coffre-fort, avec autour
de lui des milliers des coffres forts éparpillés dans le palais. Le calife lui dit : ce sont

des coffres forts [pleins d’] argent'.

Al-Maqrizi rapporte que les sommes contenues dans ces coffres forts était
estimées a vingt-quatre millions de dinars, qui furent dépensés au profit de
I’armée qui conquit "Egypte'’. Le méme auteur indique : « A son départ, le chef
Gawhar transporta avec lui mille charges (himl) d’argent'® ». Ces renseignements
prouvent que I’Ifrigiya représenta pour les Fatimides une source de profit et de
richesse, sans laquelle la conquéte de I’Egypte n’aurait pu étre envisagée. Quelle
que soit la fiabilit¢ des chiffres avancés par al-Maqrizi, le financement d’une
armée et la construction d’une flotte nécessitaient de grands investissement et
dépenses. Bien que 1’état de division et les difficultés internes qui caractérisaient
I’Egypte en 358/969 puissent expliquer en partie le succés fatimide, il n’en reste
pas moins qu’al-Magqrizi tient a souligner cette dimension. Méme en imaginant
que ce n’est pas la prospérité fatimide qui explique leur victoire, leur succes se

refléte dans le topos de leur richesse, relayé encore a plusieurs si¢cles de distance.

1 Al-Magqrizi, Itti ‘Gz al-hunafa’, p. 96.
Y Ibid., p. 97.
*® Ibid.



Repenser la prospérité fatimide

Moins que la réussite économique des Fatimides, fondamentale mais déja
en partie explorée'’, ce sont les instruments conceptuels, les représentations liées
a la prospérité et a la richesse et au rdle joué par la dynastie dans ces derniéres,
indispensables a la création d’un consensus minimal, que les Fatimides ont
mobilisées qui nous intéresserons ici. La théorie du bon gouvernement développée
par al-Qadi al-Nu‘man refléte cette préoccupation des Fatimides, qui se présentent
comme les refondateurs de la communauté musulmane. Ce juriste, dans ses
ouvrages, s’applique a diffuser les régles de conduite nécessaires pour assurer le
bon gouvernement entre I’imam et la population et en conséquence la prospérité
du pays. La prospérité supposait une légitimation au moins partielle du nouvel
imamat. Celle-ci fut entreprise, pour ce qui concerne les activités de création, de
circulation et de redistribution des richesses, a travers I'impo6t de deux maniéres
essentiellement. D’une part, en justifiant les mesures prises d’un point de vue
religieux, y compris aux yeux des non ismaéliens, et, d’autre part, en insistant sur
le bon gouvernement des Fatimides, défini d’'une maniére générique, par son
efficacité. Ce bon gouvernement fut ainsi décrit dés avant la prise du pouvoir par
les Fatimides et associ¢ a la période de la prédication dirigée par Abi ‘Abdallah
al-Da‘1. Ainsi, dans son Kitab al-himma, qui est I’'une de ses ceuvres les plus
précoces®’, al-Nu‘man, un des piliers de la mise en mots de ’imamat fatimide lors
de cette premiére période ifrigiyenne®’, réserve le dernier chapitre a I’évocation
des comportements des prédicateurs (du ‘at). Dans ce chapitre, I’auteur présente le
da‘t comme un homme politique qui doit apprendre les régles nécessaires pour

gérer et gouverner les hommes. Il écrit a ce propos :

Le da 7 est invité a mettre a I’épreuve tous ceux qu’il appelle a sa cause, a
connaitre leurs situations (ahwalihim) et & sélectionner (tamyiz) chacun selon ses

qualités [...] Ainsi, mettre les gens a 1’épreuve et connaitre leur situation est

1 Sur la réussite économique des Fatimides, voir S. D. Goitein, A Mediterranean society ; Jessica
Goldberg, Trade and institutions in the medieval Mediterranean et Christophe Picard, La mer des
califes.

%% Sur la datation de cet ouvrage, cf. infi-a, lere partie, chapitre 1.

*! Dans la premiére partie de notre thése, nous reviendrons sur cet ouvrage en détail, et notamment
sur sa datation et ses visées.



considéré comme la meilleure science (‘ilm) pour les du’at dans le domaine

politique (al-siyasat)™.

Ajoutons qu’al-Nu‘man dans sa théorisation de la refondation de la
communauté musulmane et de I’idéal du bon gouvernement consacre un chapitre
aux régles de conduite des fonctionnaires (‘ummal) désignés par 'imam. Il écrit a
propos de ce chapitre : « Ce chapitre concerne chaque fonctionnaire (‘amil)
chargé par les imams de gérer les affaires de la population (al-ra‘iyya), les
finances (al-mal) ou al-amana, ainsi que toute autre fonction (‘amal)® ». Ces
citations montrent I’importance que les Fatimides accordeérent aux regles de
conduite du bon gouvernement et a la gestion de leur Etat. Les théories élaborées
par al-Nu’man, en accord avec les califes, et les régles de conduite qu’il proposait
pour assurer 1’obéissance des sujets, étaient aussi nécessaires a la prospérité du
pays. Al-Nu’man, dans son Kitab al-himma, consacre ainsi une place importante
aux comportements (adab) des sujets envers les imams. Les modes de
gouvernement appliqués par les Fatimides assuraient ’existence de I’Etat dans le
temps et son efficacité®’,

Or la prospérité de la communauté dépend aussi du degré d’application de
ces adab. 11 a ét¢ montré comment le monde islamique avait repensé la production
de richesse, leur accumulation et leur redistribution” et les conceptions qui en
découlaient. Yassine Essid a aussi souligné que les activités relevant de ce que
nous appellerions aujourd’hui 1’économie étaient mises en relation dans un
contexte islamique, dans le prolongement de conceptions antiques réinterprétées,
avec le gouvernement politique et moral des activités humaines™. C’est cet écart

avec les conceptions contemporaines de I’« économie » comme sphere totalement

2 A1-Nu’man, Kitab al-himma fi adab atba’ al-a’imma, Dar al fikr al-‘arabi, Le Caire, 1999, p.
137.

> Ibid., p. 131.

** Cf., sur la délégation de I’autorité comme moyen de gouvernement sous les Fatimides, Annliese
Nef, « La délégation politique dans I’occident fatimide avant 973 », Revue des mondes musulmans
et de la Méditerranée, 2016, p. 52-71.

> Sur la production de la richesse et sa redistribution en monde musulman, plusieurs travaux ont
montré ’importance des premiers temps de I’Islam dans la redéfinition spécifique d’une
« économie morale », tenant compte a la fois de la révélation et du contexte d’expansion impériale.
Cf. Christian Décobert, Le mendiant et le combattant (1991) et Michael Bonner, « Poverty and
economy in the Qur’an », The journal of interdisciplinary history, 35, 3, 2005, p. 391-406.

*% Yassine Essid, 4 critique of the origins of the islamic economic thought (1995) p. 45.
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autonome de 1’activité humaine, que nous chercherons a rendre avec la notion de
«richesse » qui sera au cceur de ce travail. Les penseurs médiévaux identifiaient
d’une part ’ensemble des biens matériels que possédait un homme, en especes ou
en nature (y compris humaine, sous la forme de I’esclavage), sous le nom de mal,
les «biens », la « fortune » ; d’autre part, un processus par lequel ces biens
matériels pouvaient se développer individuellement ou collectivement, la ‘imara,
que nous traduisons par « prospérité ». Le concept de « richesse » tel que nous
I’utiliserons synthétise ces deux notions de mal et de ‘imara, en désignant a la fois
un processus et ses résultats tangibles et concrets, sous la forme de biens
accumulés et redistribués.

Pour les Fatimides, la prospérit¢ dépendait en grande partie du
comportement des sujets et du degré d’obéissance aux imams, puisque ces
derniers définissaient les régles favorisant la prospérité, en accord avec les lois
divines dont ils étaient les interprétes infaillibles”” — une conception que les
théories d’al-Nu’man systématisérent, mais qui trouva également des échos au-
dela du droit, dans la production historiographique (sira, chroniques), poétique et
géographique contemporaine.

En effet, si un tel enjeu existait pour tous les pouvoirs islamiques, il était
peut-étre particuliérement important pour une dynastie mettant en ceuvre une
théorie chiite de I’imamat, c’est-a-dire dans laquelle la centralité de I’imam était
essentielle. La richesse de 1’Etat fatimide et la prospérit¢ de I’Ifrigiya au
IV®/X® siécle n’étaient donc pas seulement un détail stéréotypé des descriptions,
mais aussi le reflet d’un discours émanant du cceur de I’Etat, développé et diffusé
tout au long de ce siecle.

L’objectif de notre travail sera d’étudier les conceptions et les pratiques
fatimides liées a la richesse du pouvoir, par le pouvoir et pour le pouvoir, pendant
la période ifrigiyenne. Moins que les réalités économiques, nous tenterons dans
cette theése d’analyser les représentations qui en sont véhiculées dans les sources.
Nous verrons comment chaque type de source congoit et légitime la richesse de

I’Ftat fatimide et sa capacité a la favoriser, voire a la produire. Les textes

*" Sur I’importance accordée a ces activités économiques et a la refondation de leur conception, cf.
Annliese Nef, « La délégation politique dans 1’occident fatimide avant 973 », Revue des mondes
musulmans et de la méditerranée, 2016, p. 51-71.
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fatimides insistent sur le role des imams dans la gestion et dans le contrdle de la
prospérité. De nombreux indices montrent I'intérét que les imams fatimides
accordaient a ces questions. Par exemple, dans les Magalis wa-I-musayarat d’al-
Nu‘man, le calife al-Mu‘izz (r. 341-365/953-975) n’hésite pas a évoquer le bon
gouvernement d’al-Qa’im (r. 322-334/934-946) pendant la révolte d’Abu Yazid et
sa politique financiere en des mots qui renvoient & un idéal conscient de bon

gouvernement financier :

Al-Q2’im demanda au trésorier (hazin) du bayt al-mal de réserver un
montant déterminé, équivalent & cent mille dinars et douze mille dirhams,
destiné aux dépenses (al-nafaga) occasionnées par la discorde (al-fitna). 1l (al-
Qa’im) ’avertit de ne pas dépasser cette somme, car toute dépense au-dela de ce

montant causerait une perte d’argent (daya * al-mal)™.

De méme, le Kitab iftitah al-da ‘wa du méme auteur rapporte un récit qui
met en avant la préoccupation des Fatimides pour la richesse et sa gestion dés la
proclamation de I’imam al-Mahdi. Il écrit a ce sujet : « Al-Mahd1 était généreux,
mais il ne gaspillait, ni ne négligeait la moindre somme (/@ yudayyi‘ agall Say™
min al-mal wa-la yastahin bihi) et il ne s’engageait pas dans des dépenses qui ne
pouvaient étre justifiées (wa-la yatruk minhu wagib an yusrif fi gayr haqq)™».
Repris de régne en régne, le discours sur la richesse de I’Etat, entretenue et
développée par la sagesse de ses imams, apparait comme une production
collective qui connut des formulations explicites et particulierement développées
sous le régne d’al-Mu‘izz, qui sera au cceur de ce travail. Dans les Magalis, al-
Nu‘man résume ainsi les bases posées par ’imam al-Mu‘izz pour la gestion de la
richesse et, en conséquence, pour le bon gouvernement, en lui prétant les propos

suivants" :

On ne peut pas attribuer aux gens tout ce que nous possédons, comme on
ne peut pas les en frustrer (nabhalu ‘alayhim), mais on leur donne d’aprés une

mesure déterminée (bi gadr) comme Dieu 1’a prescrit dans ses paroles : « Ceux

¥ A1-Nu’man, Al-magalis wa-l-musayarat, p. 551.
2 Al-Nu’man, Iftitah al-da’wa, p. 305.
% Al-Nw’man, Al-magalis wa-I-musayarat, p. 512.
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qui, pour leurs dépenses, ne sont ni prodigues (lam yusrifii) ni avares (lam
yaqturii), car la juste mesure se trouve entre les deux®' ». Dieu dit aussi: « Ne
porte pas la main fermée a ton cou et ne 1’étends pas non plus trop largement,
sinon tu te retrouveras honni et misérable®® » et il dit aussi: « Ne sois pas
prodigue, les prodigues (al-mubaddirin) sont les fréres des démons et le démon

e - 33
est trés ingrat envers son Seigneur ~».

Les citations ci-dessus montrent que la politique des califes fatimides
envers la richesse renvoyait a des conceptions communes aux différents pouvoirs
islamiques. les califes fatimides appliquaient un contrdle rigoureux des finances
fond¢ sur des principes coraniques qui dénoncent la prodigalité (al-israf) et
I’avarice (al-buhl). Pour les pouvoirs chiites, comme pour les pouvoirs sunnites,
la bonne politique financiére était un critére indispensable de la vie des Etats et,
par conséquent, le souverain était invité a suivre une politique modérée entre
I’avarice et la prodigalité®. Ce discours fatimide de la richesse, développé au
cours de la période ifrigiyenne de la dynastie, présentait-il des spécificités et des

traits originaux ?
Le cadre de [’étude

Par souci de cohérence, nous avons décidé en effet de nous en tenir a la
période ifriqiyenne. La reprise et la transformation par les Fatimides de
I’administration égyptienne, le changement d’échelle du califat, ainsi que la
différence entre les régimes de sources rendaient difficile la comparaison entre les
périodes, d’autant que le travail ne pouvait pas non plus, pour des raisons de
faisabilité, envisager une étude sur toute la durée du califat. Nous avons aussi
décidé de laisser hors de notre champ d’étude la Sicile, marquée tot par une forte
autonomie qui rend le lien avec les Fatimides eux-mémes plus distendu.

Les limites géographiques de la partie du Maghreb qui fut sous ’autorité

3! Le Coran, XXV, 67, trad. Denise Masson.

32 Le Coran, X V11, 28, trad. Denise Masson.

3 Le Coran, X V1L, 26-27, trad. Denise Masson.

** Pour la formulation de ces idées de fagon quasi contemporaine en contexte sunnite, voir Abi al-
Hasan ‘Alf al-Mawardi, Nasthat al-muliik, p. 229.
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des Fatimides ont évolué au cours du temps en fonction des rapports de force avec
les Omeyyades d’al-Andalus et les tribus qui s’étaient alliées a eux au Maghreb
occidental®. Nous avons donc pris le parti de considérer que la limite occidentale
se situait du coté de Tahert-Ténes, méme si le littoral semble avoir peu intéressé

les Omeyyades a ce niveau avant le milieu du IVY/X° siécle™.
Des sources abondantes et variées

Pour les chercheurs, I’historiographie fatimide pose beaucoup de
problémes qui sont essentiellement liés a la nature méme de la doctrine
ismaélienne qui a longtemps évolué dans la clandestinité’’. A vrai dire le Qadi al-
Nu’man dans son Kitab al-Himma fait allusion a ces difficultés. Il relate que les
adeptes chiites n’avaient pas le droit d’exprimer leurs opinions et leurs écrits®®.

Les sources sur la premiere histoire fatimide présentent, de ce point de
vue, un paradoxe : elles sont abondantes, variées dans leur nature et précoces”.
Toutefois, ceci est vrai surtout des sources fatimides, les sources sunnites étant
plus tardives. Les sources fatimides furent re-découvertes a partir du XIX® siecle
et éditées surtout a partir du milieu du XX° siécle. Nous nous en tiendrons ici aux
sources fatimides et pro-fatimides, dans la mesure ou nous intéresse 1’étude
détaillée des représentations et théories développées dans ce contexte. Nous avons
choisi de nous concentrer pour I’essentiel sur les ouvrages élaborés pendant la
période fatimide en Ifrigiya, tant ceux-ci sont nombreux et susceptibles de
véhiculer les représentations contemporaines de la mise en place de 1’Etat
fatimide et diffusées par ce dernier. Ces textes ont été rédigés soit par de hauts

fonctionnaires et administrateurs fatimides, soit par des sympathisants de la

* Sur I’évolution des relations entre les Fatimides et les Omeyyades d’al-Andalus et leurs
conséquences sur I’évolution de la domination de I’espace maghrébin, voir Pierre Guichard,
« Omeyyades et Fatimides au Maghreb. Problématique d’un conflit politico-idéologique (vers 929-
vers 980) », dans Marianne Barrucand (éd.), L Egypte fatimide. Son art et son histoire, p. 55-67 et
Thierry Bianquis, « L’espace politique des Fatimides », dans ibid., p. 23.

%% Dominique Valérian, Ports et réseaux d’échange dans le Maghreb médiéval, p. 72-79.

37 Farhad Daftary, Les ismailiens, p. 24. Dans ce passage, Farhad Daftary indique que
I’historiographie ismaélienne est étroitement liée a la nature méme du mouvement ismaélien qui
était né dans la clandestinité.

¥ Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 34.

%% Pour une présentation générale des sources de I’histoire fatimide, voir Paul Walker, Exploring
an Islamic Empire. Fatimid History and its Sources (2002).
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doctrine ismaélienne. D’autres, enfin, sont 1’ceuvre d’auteurs favorables a la
dynastie. Parmi ces textes, on trouve des sources juridiques, historiques et
littéraires, biographiques, géographiques, et poétiques. La volonté de déconstruire
les différentes facettes du discours fatimide de la richesse nous a conduit a opter
pour un classement typologique. Nous ne rentrerons pas ici dans les détails,
chaque source étant présentée avec plus de précision dans les différentes parties,
et nous en tiendrons a des considérations générales.

Les textes juridiques sont essentiellement représentés par le Kitab al-
himma fi adab atba‘ al-a’imma et le Kitab da‘a’im al-islam. Ces deux ouvrages
ont été rédigés par al-Qadi al-Nu’man, qui a accompagné la fondation de 1’Etat
depuis la période de 1’imam al-Mahdi jusqu’a la conquéte de I’Egypte. Le premier
a été rédigé au début du régne de I’imam al-Mahdi®. Cet ouvrage, édité par
Muhammad Kamil Husayn, est un traité juridique et éthique destiné aux adeptes
de la communauté et vise a définir le bon gouvernement. Le Kitab da‘a’im al-
islam, édité par Acef A. A. Fayzee (1899-1981) en 1963, est le « code juridique
des Fatimides »*'. Dans ces deux textes sont exposées les théories d’al-Nu’man
pour le théme qui nous intéresse, qui sont focalisées essentiellement sur la bonne
gestion de la richesse.

Parmi les chroniques rédigées par des auteurs pro-fatimides figure le Kitab
iftitah al-da‘wa (Le commencement de la prédication) composé par le Qadi al-
Nu‘man (m. 363/974) et achevé en 346/957 dont on trouve deux versions, 1’une
¢ditée par Widad al-Qadt en 1970 a Beyrouth, qui porte le titre de Risalat Iftitah
al-da‘wa » et I’autre par Farhat Dachraoui sous le titre d’Iftitah al-da ‘wa®. Cet
ouvrage est une source fondamentale pour I’étude de I’histoire de I’implantation
de la dynastie fatimide en Afrique du Nord. Il donne une idée sur les origines du
mouvement ismaélien, les circonstances de la chute des Aghlabides et
I’établissement de la dynastie fatimide en Ifrigiya. Cette chronique trouve une
forme de prolongement dans ‘Uyiin al-ahbar, ceuvre du da 7 yéménite ‘Imad al-

Din Idris (m. 872/1468). Cet ouvrage relate les origines du mouvement ismaélien

* 11 existe beaucoup de controverses concernant la date de la rédaction de cet ouvrage, en
revanche, la majorité des études renvoie ce livre a la période de I’imam al-Mahdi.

*! Dans la premiére partie de notre thése, nous présenterons cet ouvrage de maniére détaillée.

* Al-Nuw’man, Iftitah al-da’wa, p. 3. Introduction de 1’éditeur.
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jusqu’au début de la da ‘wa tayyibite au Yémen au cours de la premiére moitié¢ du
VI¥/XII® siécle™. La cinquiéme partie de cet ouvrage est consacrée a 1’histoire des
califes fatimides au Maghreb et est intitulée 7a rih al-hulafa’ al-fatimiyyin bi-I-
Magrib. Dans son ouvrage, ‘Imad al-Din Idris reprend a de multiples reprises al-
Nu‘man et le compléte en s’appuyant sur d’autres sources.

Des informations concernant la richesse des Fatimides y apparaissent, tant
dans le Kitab iftitah al-da’wa, dans les ‘Uyiin al-ahbar que dans le Kitab al-
magalis wa-I-musayarat, rédigé sous le régne du quatriéme calife al-Mu‘izz (341-
365/953-975). D’autres chroniques historiques, également postérieures a la
période ifrigiyenne, telle celle d’al-Magqrizi (845/1442), intitulée Itti 'daz al-hunafa’
bi ahbar al-a’imma al-fatimiyyin al-hulafa’, contiennent quantité d’informations
concernant les califes fatimides pendant la période maghrébine, tirées de sources
en partie perdue, mais reflétant également I’évolution des représentations
historiographiques depuis le IV¥/X® siécle.

Un autre type de document historiographique pris¢ des historiographes
fatimides est celui de la biographie ou sira. Les Fatimides en ont laissé deux de
grande valeur, la premiére est la sira de Ga’far al-Hagib, le chambellan du
premier calife fatimide Al-Mahdi ; la seconde est la sira de 1’ustad Gawdar (m.
363/973), composée par Mansiir al-‘Azizi al-Gawdari, secrétaire de Gawdar a
partir de 350/962**. Ces deux ouvrages présentent un grand intérét pour les
historiens car ils ont été rédigés par deux hauts fonctionnaires de I’Etat fatimide.
D’autres textes ismaéliens précisent que les califes fatimides encourageaient la
rédaction de ce type de biographie afin d’illustrer et de prolonger leur histoire™.
La poésie fatimide, représentée ici par les poémes d’Ibn Hani’ al-Andalusi
(m. 362/973), représente le pendant littéraire de ces productions
historiographiques centrées sur la figure de I’'imam. Principal poé¢te des Fatimides,
Ibn Hani’ consacre dans son Diwan une grande place a la célébration des

richesses fatimides, en particulier sous le régne de I’imam al-Mu’izz.

® Ibid., p. 25.

* Abi Ali Mansiir al-Azizi al-Gudari, Sirat al-ustad Gawdar, éd. Muhammad K. Husayn et
Muhammad A. Su’ayra, Dar al-Fikr al-"arabi, p. 2.

* On trouve dans les Magalis un récit ou le calife al-Mu’izz demande aux adeptes du mouvement
de composer des biographies (sira) des imams pour contrer les biographies des Omeyyades (al-
Nu’man, Al-magalis wal-musayarat)
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Cette matiere largement hagiographique contraste avec les sources
biographiques sunnites iftiqiyennes, produites a une date postérieure a la période
fatimide, comme le Kitab Riyad al-Nufiis d’al-Maliki (m. 450/1058 ou les
Ma ‘alim al-Iman d’Tbn Nagi (m. 837/1433). Ce type des sources contient maints
renseignements sur la relation entre les califes fatimides et la population
ifriqiyenne, sur les pratiques religieuses chiites et sur les relations entre les
Fatimides et les juristes sunnites malikites. Nous utiliserons ponctuellement
d’autres sources sunnites, méme si elles sont tardives par rapport a I’époque
fatimide en Ifriqiya, par I’écho qu’elles donnent aux discours fatimides de la
richesse. Ainsi, le Kamil fi [-ta’rih d’Ibn al-Afir donne quelques informations
utiles pour I’objet qui nous occupe.

Les ouvrages géographiques sont le dernier ensemble important de nos
sources. Il s’agit du Kitab Siurat al-ard d’Ibn Hawqal (377/988) et du Kitab al-
masalik wa-lI-mamalik d’al-Bakr1 (m. 487/1094). Ibn Hawqal, quant a lui, a visité
le Maghreb sous la domination fatimide et peut donc étre considéré comme un
témoin contemporain. Al-BakrT est un géographe d’al-Andalus qui a écrit au
VE/XI® siécle, sans jamais quitter la péninsule Ibérique, mais qui, pour la
description de I’Ifriqiya, a utilisé I’ceuvre disparue de Yisuf al-Warraq qui a vécu
un temps en Ifiigiya fatimide. A ces sources, nous pouvons ajouter un autre texte
géographique contenant maintes informations sur I’Ifriqiya fatimide, I’Ahsan al-
tagasim fi ma ‘rifat al-aqalim d’al-Maqdist (Muqgaddast) (m. 380/990). Ces trois
auteurs témoignent de la prospérit¢ de I’Ifrigiya fatimide dont ces derniers

inventorient les richesses agricoles et urbaines.

Annonce du plan

L’étude des représentations de la richesse fatimide pendant la période
ifrigiyenne nous amenera tout d’abord a examiner, dans la premiére partie, les
théories économiques et les normes idéales des pratiques fiscales fatimides telles
qu’énoncées par al-Nu‘man dans le Kitab al-himma et le Kitab da‘a’im al-islam,
textes fondateurs qui fixent en quelque sorte les contours et les spécificités d’un

discours fatimide refondant la communauté a 1’aune d’une circulation juste de la

17



richesse. Ainsi, nous expliciterons les régles de conduite qui organisent la relation
entre I'imam et ses serviteurs et leurs roles respectifs dans la réalisation de la
prospérité de la communauté (chapitre 1). C’est dans ce cadre que nous étudierons
le réle central de I’imam comme garant de la bonne circulation des richesses. Au
sein de ce discours portant sur le meilleur modele de gestion des richesses, les
textes évoquent des éléments sur les fondements du systéme fiscal fatimide, ainsi
que d’autres sujets qui constituent des objets de débat avec les écoles sunnites.

Dans le deuxiéme chapitre, 1’étude s’articule autour de I’idéalisation de la
communauté chiite instaurée en pays Kutama pendant la période de prédication
d’Abi ‘Abdallah. En effet, le Kitab iftitah al-da‘wa en écrivant les origines de
I’Ftat fatimide, s’applique a diffuser I’image d’une communauté idéale,
caractérisée par la bonne conduite du da‘7 Abi ‘Abdallah et par un modele
exemplaire de circulation des richesses qui renvoie a celui attribué au prophéte
Muhammad lors des débuts de I’islam.

Une deuxieme partie porte sur les représentations de la richesse fatimide
développées par des soutiens du mouvement et serviteurs des imams ifrigiyens,
dans des textes historiographiques et littéraires qui renvoient & une période ou
1’Etat est désormais installé (période de la dawla classiquement opposée a celle de
la da‘wa, bien que celle-ci se poursuive), particulie¢rement sous le régne d’al -
Mu‘izz. Cette partie repose sur I’analyse de trois types de textes différents. Tout
d’abord, le genre biographique est représenté par la Stra de Ga’far al-Hagib et la
Sira de I’'ustad Gawdar. Cette dimension se retrouve d’ailleurs pour une part dans
un texte dont la nature est difficile a définir mais qui reléve tout a la fois du
témoignage sur I’imam, du traité de bon gouvernement et du recueil des faits et
gestes de I'imam, qui s’intitule al-Magalis wa-I-musdyarat (Les séances et les
excursions). Deux cent quatre-vingt-douze épisodes y sont rapportés qui tous
mettent en scéne des audiences de I’imam dont al-Nu‘man a été le témoin (quasi
toujours al-Mu‘izz*’). Bien que ces trois textes aient pour but de présenter les
personnages qu’ils décrivent (al-MahdT et son plus proche serviteur ; Gawdar, le
plus proche serviteur de I’imam ; al-Mu‘izz) sous leur meilleur jour, ils

contiennent nombre d’éléments renvoyant au contexte historique ifrigiyen du

* Paul Walker, Exploring an Islamic Empire. Fatimid History and its Sources, p. 138.
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IVE/XE siecle.

Nous analyserons dans le troisieme chapitre le discours de la richesse
fatimide comme construction historiographique, notamment dans le cadre de la
compétition idéologique avec les adversaires de la dynastie, Omeyyades d’al-
Andalus et Abbassides. L’imam impeccable y est en effet présent¢é comme la
source de tous les bienfaits de la communauté grace a ses qualités surnaturelles.
Toutefois, ces textes nous permettent aussi d’étudier la mobilisation de la richesse
comme un moyen de créer des réseaux sociaux autour du calife et comme un
instrument de prestige, plagant comme un théme particuliecrement valorisé la
supériorité des imams fatimides dans leur capacité a donner.

La richesse fatimide est aussi un théme majeur des poémes d’Ibn Hani’,
poete officiel de la dynastie fatimide et en particulier de I’imam al-Mu‘izz. C’est
dans le quatrieme chapitre que nous analyserons les représentations de la richesse
de la dynastie dans ses panégyriques. La générosité et les prodiges de I’imam al-
Mu’izz occupent une place centrale dans les panégyriques du pocte. La cavalerie
de I’imam, son armée, sa flotte et son parasol, permettent de célébrer la puissance
et la richesse de la dynastie, en participant de la propagande chiite développée
dans le cadre de sa compétition avec les Omeyyades d’al-Andalus, les Byzantins
et les Abbassides.

La troisiéme partie sera focalisée sur les représentations de la richesse
fatimide dans le discours de deux géographes des X° et XI° siécles, Ibn Hawqal et
al-Bakr1 dont le premier, qui visite le Maghreb sous la dynastie fatimide est
traditionnellement présenté comme favorable a la dynastie, tandis que le second,
« savant de cabinet » écrivant en al-Andalus, est présenté en général comme pro-
omeyyade. Nous verrons toutefois que cette derni¢re assertion est tempérée par
son usage d’une source du X° siécle qui fait toute sa place aux réalisations
fatimides, tandis que les effets de la crise de la seconde moitié du XI° siécle en
Ifriqiya n’apparaissent pas dans le texte. Dans les textes de ces deux géographes,
I’Ifriqiya est présentée comme un territoire fertile et généreux, a travers un
inventaire de ses richesses dues a une production agricole variée et des structures
agraires rendues prosperes grace a l’abondance de 1’eau. L’Ifrigiya sous les

Fatimides est un pays riche et prospere, ce que symbolisent 1’abondance du bétail,
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les nombreuses villes fortifiées, les marchés, et les particularités des productions.
Cette prospérité est le résultat du bon gouvernement fatimide. Ce dernier est mis
en ceuvre par des appareils administratifs et fiscaux qui sont autant d’instruments

de la mise en valeur du territoire.
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PARTIE 1. Une économie conforme aux préceptes
religieux ? Théorie et pratiques idéalisées de la fiscalité

fatimide chez al-Nu‘man

Dans cette partie initiale, nous analyserons les théories de la fiscalité
fatimide, ainsi que ’institution de la communauté idéale dans le discours d’al-
Qadi al-Nu‘man. Notre étude sera centrée sur trois ouvrages qui portent deux
types de discours différents : 1’un juridique et I’autre historique. Al-Nu‘man s’y
applique a justifier des théories qui permettent d’établir une communauté solidaire
des partisans de Dieu (awliya’ Allah). La formation de la communauté idéale n’est
possible qu’au prix de la mise en place d’un mode idéal de redistribution des
richesses. Dans les Kitab al-himma et Kitab da‘a’im al-islam, qui visent entre
autres a légitimer les impdts fatimides, al-Nu‘man évoque le contexte du
développement du systeme fiscal fatimide, et en particulier les sujets qui
constituent des objets de controverses avec les juristes sunnites ?

L’intention d’al-Qadi al-Nu‘man est de favoriser la refondation de la
communauté musulmane. C’est dans ce cadre qu’il consacre de longs passages,
dans son Kitab al-himma, afin de théoriser la fiscalité fatimide, en se basant sur
I’interprétation chiite des versets coraniques et les récits de I’imam Ga‘far al-
Sadiq. Tout au long de ce texte, le juriste fatimide cherche a légitimer les
différents impdts, exigés de la population. Le traitement de la fiscalité fatimide
dans le Kitab al-himma s’inscrit dans le contexte de la diffusion des
comportements (adab), des devoirs (wagib), des régles et des normes nécessaires
a I’instauration d’une communauté idéale obéissant aux imams. Cet idéal ne se
réalise qu’avec la soumission totale a I’autorité des imams. Les membres de cette
communauté doivent s’acquitter de taxes comme acte de croyance et de
soumission. La zakat, le hums, la sadaga volontaire sont présentés comme des

impOts canoniques, prescrits dans le Coran. Ils sont qualifiés d’amanat et al-
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Nu‘man leur consacre un long chapitre afin de justifier leur paiement aux imams.
Il existe d’autres impots, considérés comme non canoniques et qualifiés
d’« épreuves » ou, selon I’expression chiite, d’al-imtihan fi-I-amwal.

L’ensemble de ces taxes constituent des contributions explicitées dans le
Kitab al-himma. Tout au long de son discours, al-qadi al-Nu‘man, s’applique a
défendre la 1égitimité des imams fatimides, comme garants d’une bonne gestion
des richesses et par conséquent, de la prospérité du pays. En effet, I’objectif de
cette défense et illustration de la théorie fiscale est d’insister sur la centralité¢ de
I’imam comme ayant I’autorité absolue de prélever et de redistribuer les revenus.

Avec le Kitab da‘a’im al-islam, on note une certaine évolution dans le
discours d’al-Nu‘man, a propos de ces théories fiscales. Ce changement apparait
dans le passage sur la zakat ou 1’auteur propose un discours trés argumenté, afin
de défendre la l1égitimité des imams a prélever et redistribuer la zakat. On constate
que le discours sur la zakat dans les Da ‘a@’im prolonge celui du Kitab al-himma,
trés abrégé et synthétique. De méme que ce dernier, le Kitab da‘a’im al-islam
propose un modele idéal de redistribution de la richesse, dont les imams
demeurent les garants.

Ce qui caractérise le Kitab da ‘a’im al-islam est I’effort fourni par al-Nu‘man
afin de proposer un discours plus proche de celui des sunnites. A de multiples
reprises, il insiste sur le consensus (igma ‘) entre les musulmans a propos de la
gestion de la zakat. Dans le Kitab da‘a’im al-islam, on constate qu’il a évité de
parler de certains points de divergences avec les sunnites, comme le sums, selon
la définition chiite, ou les « épreuves ». Ce texte innove aussi par la mobilisation
des opinions des compagnons du prophéte, afin de légitimer ces théories. Ce
changement de discours peut s’expliquer par le fait que 1’auteur fixe explicitement
somme objectif au Da ‘a@’im al-islam de réaliser I'unité de la umma. L’enjeu de la
normalisation du discours d’al-Nu‘man est donc de convaincre la population de
I’autorité des imams et de leur capacité a guider une communauté idéale, dont
I’unité ne peut étre maintenue qu’en suivant un code fondé¢ sur les traditions des
ahl al-bayt. C’est dans ce cadre que 1’auteur adopte un discours relativement

identique a celui des sunnites. Faut-il voir la rédaction du Kitab da ‘a’im al-islam
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comme le résultat de I’échec de 1’application des théories proposés dans le Kitab
al-himma au début de I’installation de la dynastie ?

L’idéal de communauté défini par al-Nu‘man dépend d’une bonne
redistribution de la richesse, qui passe par une répartition juste de la zakat. Al-
Nu‘man critique, par conséquent, 1’égoisme de ceux qui refusent de la verser et
dénonce les mauvais modalités de redistribution qui conduisent a un déséquilibre
social. Son discours s’adresse aux riches qui doivent faire bénéficier les pauvres
d’une partie de leurs biens. L’idéal proposé par al-Nu‘man prévoit que la richesse
doit étre redistribuée suivant les régles coraniques et que cet ordre sera préservé
par les imams. L’enjeu d’al-Nu‘man est d’assurer la fondation d’une communauté
idéale et prospeére et ceci n’est pas rassurée qu’avec le bon gouvernment des
iamms fatimides.

Contrairement au discours de ces deux ouvrages qui s’articule autour de
théories de la fiscalité¢ et 1’économie idéales, le Kitab iftitah al-da‘wa, rédigé
presque un demi-siécle apreés la proclamation du califat, est focalis¢ sur la
présentation de la communauté chiite fondée au Maghreb en amont de
I’avénement du califat fatimide comme une communauté idéale réalisée dans les
faits. S’agissait-il de diffuser 1’idée que la fondation d’'une communauté idéale
¢tait possible ? C’est dans ce cadre en effet qu’al-Nu‘man s’applique a
promouvoir la sira d’Abi ‘Abdallah et de la communauté qu’il aurait fondée au
pays des Kutama et a souligner les régles de conduite appliquées par le da ‘7 pour
favoriser la prospérité du pays. Cette cité idéale, calquée sur le modele de celle
instaurée par le prophéte au début de I’Islam, est mise en ceuvre par le da 7 a
Ikgan, puis Tazrit. Elle est basée sur la justice, la sagesse et 1’ascétisme du da 7,
qui assurera la prospérité de ces localités, considérées comme des cités idéales. De
méme, le Kitab iftitah al-da ‘wa évoque la bonne conduite de I’imam al-Mahdt et
la politique financiére rigoureuse qu’il aurait appliquée a la gestion des richesses.

Cette partie comprendra deux chapitres, dont le premier sera consacré a
I’¢étude des théories juridico-religieuses d’al-qadi al-Nu‘man, qui visent a refonder
I’ordre social, tandis que le second sera consacré a 1’analyse des caractéristiques
de la communauté idéale, dont 1’instauration est attribuée a Abu ‘Abdallah dans le

pays Kutama.
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Chapitre 1. La théorie juridico-religieuse de la fiscalité : évolution

des positions du gadr al-Nu‘man

Dans ce chapitre, notre travail sera centré sur les théories ismaéliennes de la
fiscalité et leur déclinaison a 1’époque fatimide. Nous aborderons la question des
fondements juridiques de cette fiscalit¢ a travers deux ouvrages d’al-qadi al-
Nu‘man : le Kitab al-himma et le Kitab da‘aim al-islam. Nous évoquerons
comment ce juriste a présenté la question des revenus des imams chiite, et nous
analyserons la notion de la circulation des biens sous I’autorité de ces imams.

En évoquant la question des revenus des imams, al-Nu‘man fait allusion au
contexte de développement de systéme fiscal fatimide. Nous traitons dans ce
cadre les origines des théories fiscales fatimides, a travers les sources et les
arguments propos¢s par al-Nu‘man. Nous analyserons comment I’auteur présente
la zakat et la ganima et les autres impdts canoniques et non canoniques, qui
¢taient percus sur les biens des croyants. Les exégeses coraniques, les traditions
du prophete et les récits des imams chiites tels Muhammad al-Baqir (m. 114/732),
Ga‘far al-Sadiq (m. 148/765), al-Hassan, al-Husayn et ‘Al constituent les piéces
maitresses de la démonstration d’al-Nu‘man visant a légitimer les impdts percus
par les imams chiites et a défendre leur 1égitimité, comme garants de la gestion
des richesses de la communauté. Ainsi, 1I’évocation de ces personnages évoque la
question du contexte d’¢laboration du systéme fiscal fatimide.

Notre étude sera centrée aussi sur 1’évolution du discours d’al-Nu‘man
perceptible d’un ouvrage a l'autre. Dans le Kitab da‘a’im al-islam, le discours
visait a unifier la umma. Al-Nu‘man s’y efforcait de convaincre la population que
la meilleure circulation des richesses passe par les imams, garants de la justice
entre les différentes catégories sociales. L’auteur entend ainsi définir les normes
d’une distribution des richesses, fondées sur des régles religieuses, favorisant la
justice et critiquant le favoritisme. On est devant une notion de circulation des

biens, allant des riches aux pauvres et vice versa.
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1. Présentation du Kitab al-himma et Kitab da‘a’im al-islam

Les historiens considérent le gadi al-Nu‘man comme le plus célebre juriste
et le fondateur du figh fatimide. En revanche, les textes ne donnent pas
d’informations suffisantes permettant de retracer toutes les étapes de sa vie.
Connu dans les documents sous le nom d’al-Nu‘man b. Muhammad b. Mansur b.
Hayytn (m. 363H. /974ap. J-C), il a servi les quatre premiers califes fatimides,
avant d’accompagner le calife al-Mu‘izz en Egypte. Il rapporte qu’il a servi
I’imam al-Mahdi pendant les neuf derni¢res années de son régne, c’est-a-dire a
partir de 313/925". 1l fut nommé a la fonction de gadr de Tripoli sous le régne
d’al-Mansar®, période ou il fut nommé grand gadr de tout le territoire fatimide,
incluant al-Mansiiriyya, al-Mahdia, Kairouan et les différentes villes d’Ifrigiya et
ses districts (a ‘mali-ha)’. L’exercice de la fonction de gadr lui a permis de devenir
un des théoriciens de I’Etat fatimide dont les enseignements ont été diffusés dans
le cadre des magalis al-hikma®. Ces séances de sagesse dites magalis al-hikma
sont des séances qui servent a la diffusion des principes de la doctrine chiite. Il
existe beaucoup d’incertitudes et de controverses concernant sa date de naissance,
sa vie et sa doctrine d’origine. Certains chercheurs, comme Farhat Dachraoui,
estime que la rapidit¢ de son adhésion a la doctrine ismailienne peut étre
expliquée par le fait qu’al-Nu‘man a été élevé et formé dans la doctrine de ’ahl/
al-bayt par un pére chiite, avant la proclamation du califat fatimide’. Dachraoui
indique aussi que le qadr al-Nu‘man se serait converti au shiisme sous le régne

d’al-Mahd®®.

! Al-Qadt al-Nu‘man, Al-magalis wa-I-musdyardt, p. 317.
? Ibid., p. 81.
3 Ibid., p. 348.
* « Al-Nu‘man », EP (Farhat Dachraoui).
5 .
Ibid.
® Farhat Dachraoui, « Les commencements de la prédication ismailienne en Ifiigiya », Studia
islamica, 20, 1964, p. 91.
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Al-Nu‘man a écrit sur diverses disciplines comme la jurisprudence,
I’histoire, la tradition du prophéte et des imams ismailiens, les biographies des
califes et imams fatimides, les réfutations des écoles de droit sunnite et
I’interprétation du Coran et de la Sari‘a’. Parmi ses ceuvres, citons : Le livre de
["élucidation (Kitab al-idah), son premier ouvrage, rédigé sous le régne de I’imam
al-Mahdi et le Livre de [’étiquette des disciples des imams (Kitab al-himma fi
adab atba‘ al-a’imma). Dans ce dernier, al-Nu‘man énonce les regles que doit
suivre la communauté ismailienne et définit un certain nombre de devoirs que les
sujets doivent remplir envers les imams. Al-Nu‘man a aussi rédigé Les débuts de
la mission et I'établissement de I’Etat (Kitab iftitah al-da ‘wa wa-ibtida’ al-dawla)
dans lequel il retrace les étapes de la fondation de 1’Etat fatimide au Maghreb. I
évoque les phases de la da ‘wa ismailienne développée par Ibn HawSab au Yémen.
Al-Nu‘man mentionne aussi la rencontre d’Abii ‘Abdallah al-§1°T avec les pélerins
Kutama, comme il explique les diverses campagnes militaires qu’il mena contre
les Aghlabides. Le Kitab iftitah al-da‘wa évoque également 1’émigration de
I’imam al-Mahd1 depuis Salamiyya, en Orient, jusqu’a sa proclamation comme
premier calife fatimide en 297H. /909 ap. J-C, en passant par Sigilmasa. Les
Piliers de l'islam (Kitab da‘a’im al-islam) constitue le code juridique officiel du
califat fatimide®. Dans le Livre des séances et des excursions (Kitab al-magalis
wa-l-musayarat), al-Nu‘man s’applique a transmettre les paroles de ’imam al-
Mu‘izz. Enfin, il a aussi composé plusieurs autres ouvrages, tels les Kitab ta 'wil
al-da‘a’im, Kitab al-dinar, et d’autres. Certains de ces ouvrages ont été rédigés
sur ’ordre des califes fatimides.

A de multiples reprises, al-Nu‘man insiste, dans divers passages des
Magalis wal-musayarat, sur le fait que le contenu et parfois le titre des ouvrages
¢taient vérifiés par 'imam lui-méme. Il écrit a ce propos: « Al-Mu’izz m’a
commandé de rédiger une sorte de science dont il m’a expliqué le sens et les
fondements (usil)’ ». 11 ajoute dans un autre récit: « Le calife al-Mu‘izz m’a

commandé¢ de réunir des éléments qu’il a simplifiées et dont il a explicité le sens

7 Ismail K. Poonawala, « The chronology of al-Qadi al-Nu‘man’s works », Arabica, 65, 2018, p.
84-162.

¥ Dans notre présentation du Kitab da ‘a’im al-islam, nous reviendrons sur la date et le contexte de
sa composition, comme nous expliquerons les divers sujets qui y sont abordés.

® Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musayarat, p. 545.
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pour moi'® ». Les Magalis montrent aussi I’intervention du calife al-Mu‘izz dans
le sens des livres et le met en scéne recommandant d’abréger tel ou tel ouvrage.
Le calife pouvait aussi en modifier le titre. Par exemple, al-Nu‘man rapporte que
le titre du Kitab al-dinar, composé a la demande d’al-Mu’izz, fut modifié¢ sur le
conseil du calife'’. Al-Mu’izz insista sur le fait que le sens de ce livre devait étre
simplifié pour faciliter sa compréhension par ses partisans'>. On peut donc dire
que les ouvrages d’al-Nu‘man constituent des traités de figh, reflétant en partie les
opinions des imams iftigiyens. Plus largement, ils regroupent les propos, paroles,
comportements et interprétations des imams depuis la période de Ga“far al-Sadiq.
Ce dernier est la référence centrale de toutes les compilations du hadith chiite,
mais pour la période ifrigiyenne, al-Mu’izz est la source principale du savoir et de
la science reflétant le cadre chiite, dans lequel les imams sont ceux qui dispensent
le savoir et les enseignements doctrinaux'”. L’imam est en effet celui qui enseigne
les aspects ésotériques du droit, de I’exégese, de la théologie, de la cosmologie et

d’autres disciplines'*.
A. Le Kitab al-himma

A P’origine, le Kitab al-himma est, selon al-Nu‘man, un petit livret de cinq
feuilles composé par un adepte de 1’ismaélisme (wali) dont le sujet s’articule
autour les normes de comportement (@dab) des serviteurs des rois'”. Cette
premiére version aurait été rédigée au temps des Aghlabides'. Aprés la chute de
ces derniers et le succes fatimide, al-Nu‘man rapporte que dans ce contexte
favorable il décida de développer ce petit livret. Dans son introduction, il explicite
les objectifs de cet ouvrage qui sont de glorifier, honorer les imams, protéger leurs
droits, inciter les fidéles a verser leurs contributions et instaurer de nouveaux

comportements correspondant a leur grandeur, dans le but d’imposer leur autorité.

1 Ibid., p. 401.

" Ibid., p. 360.

"> Ibid.

> Muhammad ‘Alf ‘Ali Amir —Moezzi. Christian Jambet, Qu est-ce que le shiisme, p. 85.

" Ibid., p. 123.

1> Al-Qadi Al-Nu‘man, Kitab al-himma fi adab atba' al-a’imma, p. 36.

'® Al-Nu‘man rapporte que 1’auteur de ce petit livret était un adepte chiite qui devait cacher ses
croyances (al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 37).
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Il écrit dans ce sens : « L objectif de ce que j’ai rédigé est de respecter, glorifier et
honorer les imams, la protection de leurs droits, la remise des amanat (ada’ al-
amanat) et de se comporter de la bonne maniére (adab) envers eux'’ ». Sa visée
est de construire une nouvelle communauté fondée sur un ensemble de régles,
ordres et interdictions, inspirés du Coran, du hadith et des récits de la tradition de
Ga‘far al-Sadiq, afin d’assurer 1’obéissance aux imams et la soumission de la
population et par conséquent la prospérité de la communauté. Al-Nu‘man rappelle
que ce n’est pas le seul livre sur les comportements des sujets des rois et que ce
type d’ouvrage était répandu'®.

L’introduction contient des ¢léments qui permettent de dater
approximativement la composition du texte : le Kitab al-himma a été écrit par al-
Nu‘man au début de sa carriére et il en situe lui-méme la rédaction au moment ou
le pouvoir des imams (awliyd’) est apparu et ou leur autorité s’est consolidée'”.
Panayiotis J. Vatikiotis, quant a lui, propose que le Kitab al-himma a été composé
sous le régne du calife al-Mu‘izz (953-975/341-365) et apres la rédaction du Kitab
da‘a’im al-islam. 1l le décrit comme le premier ouvrage qui traite principalement
du sujet de ’imamat et le considére comme un travail sur les croyances ( ‘aqda ’id)
fatimides®’. Vatikiotis estime qu’al-Mu‘izz, aprés la rédaction du Kitdb da ‘Gim al-
islam aurait considéré que cet ouvrage juridique était trop détaillé et destiné aux
classes moyennes et a ceux qui embrassaient la doctrine ismaélienne. En
conséquence, le calife aurait demandé a al-Nu‘man de composer un ouvrage plus
accessible a tous, le Kitab al-himma®".

Dans une étude plus récente, Sumaiya Hamdanit indique, de son c6té, que
contrairement a d’autres ouvrages, ’introduction du Kitab al-himma ne fournit
pas d’éléments déterminants permettant de dater sa composition®*. Elle souligne
que les ouvrages d’al-Qadt al-Nu‘man correspondent a trois genres de littérature
et sont essentiellement du domaine du zahir. Elle cite Da ‘a’im al-islam, qui est un

ouvrage de figh, al-magalis wa-I-musdyardat, qui est une compilation de hadiths

7 Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 34.

'8 Ibid., p. 33.

" Ibid.

20p. J. Vatikiotis, The Fatimid theory of State, p. 188.

> Ibid.

** Sumaiya Hamdani, Between revolution and state, the path to Fatimid statehood, p. 114.
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relatifs aux imams fatimides, et le Kitab al-himma, qui est un manuel de devoirs et
de conventions que doivent suivre les sujets obéissant a I’imam”. Elle avance
qu’al-Nu‘man a rédigé Kitab al-himma au début de sa carriere dans la da ‘wa
ismaélienne, avant d’avoir développé une relation étroite avec les imams™*.

Dans un article récent, Ismail Poonawala a proposé¢ une synthése sur la
chronologie des ceuvres du Qadi al-Nu‘man®. Il avance que le Kitab al-himma a
été rédigé sous le régne du premier calife fatimide al-Mahd1 (297/910-322/934),
en s’appuyant essentiellement sur les informations fournies par al-Nu‘man lui-
méme?®. Dans son introduction, al-Nu‘man précise que cet ouvrage a été composé
lorsque le pouvoir des imams a été consolidé. Nous savons aussi qu’al-Nu‘man
mentionne, dans ses Magalis wa-l-musayarat, qu’il a servi al-Mahd1 pendant les
neuf derniéres années de son régne®’. Selon Poonawala, le Kitab al-himma aurait
donc été composé entre 925 et 934. Les deux auteurs remontent donc a la
composition de cet ouvrage, au début du califat fatimide sur la base des
informations disponibles dans I’introduction de cet ouvrage.

Al-Nu‘man précise, qu’a origine, le Kitab al-himma a été composé pour
définir et diffuser les comportements attendus des serviteurs des rois et leurs
partisans (adab huddam al-muliik wa-atba ‘him®). Sa rédaction s’inscrit dans le
contexte de sortie de la clandestinité des imams et I’augmentation des groupes de
leurs partisans (tabagat atba‘ al-a’imma)®. Les classes sociales explicitement
visées par cet ouvrage sont : la famille des imams, les serviteurs, les esclaves, les
proches, les juges, les fonctionnaires (al-kuttab), les responsables des diwans
(ashab al-dawawin), les « gens des dépdts » (ahl al-amanat) les gouverneurs (al-
‘ummal), les agents du fisc (al-gubat), les soldats (ahl al-harb), les esclaves, les
artisans (al-sunna‘), les vendeurs (al-ba‘a), les commercants (al-tuggar) et le
reste du peuple (ra ‘@ya)™ ». La liste des groupes visés par cet ouvrage démontre

que I’objectif de ’auteur est de reconstruire ou refonder la communauté suivant

2 Ibid., p. 53.

** Ibid., p. 115.

%3 Ismail Poonawala, « The chronology of al-Qadi 1-Nu‘man Works », Arabica, 65, 2018, p. 84-
162.

%% Ibid., p. 104-106.

7 Ibid., p. 95-96.

** Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 33.

¥ Ibid., p. 34.

% Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 36.
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une vision chiite. Ainsi, d’aprés les catégories sociales énumérées, on peut dire
que le Kitab al-himma constitue un manuel de gouvernement qui vise a diffuser
un ensemble de régles de conduites pour assurer la cohérence entre ces groupes
sociaux et en conséquence celle de toute la communauté.

Le Kitab al-himma est un manuel d’éthique visant a définir le bon
comportement social des différents groupes sociaux de la communauté. Il
comprend 29 chapitres répartis entre ordres et interdictions. Chaque chapitre est
consacré a une obligation (fard) destinée a un groupe spécifique ou parfois a
plusieurs’'. Deux chapitres ont la forme d’interdictions, tandis que les autres
définissent des ordres (amr), des devoirs (wagib) ou des comportements (adab).
Tout au long de ces chapitres, al-Nu‘man explique les qualités et les
comportements des partisans des imams. L’objectif de 1’auteur est d’assurer
I’obéissance, la gloire et le respect des imams, manifestés par la bonne conduite
des sujets. Le Kitab al-himma reléve donc du genre de ’adab dans la littérature
arabe, qui définit les codes de conduite dans différents contextes sociaux’”. Al-
Nu‘man y définit le comportement correct envers I’imam et en sa présence’, en
employant de maniére répétée I’expression « éduquer vos ames ». Soucieux de
I'éducation et de l'organisation de la relation entre I'imam et ses adeptes, a de
multiples reprises, al-Nu‘man s’engage dans la critique de certains comportements
des partisans des imams. Il essaie de les corriger et de diffuser de meilleurs adab
au sein de la société.

Le discours de I’auteur évolue d’un chapitre a 1’autre en fonction du
groupe visé. Parfois, il s’adresse aux partisans des imams (atbd‘ al-a’imma),
tandis que dans d’autres chapitres, quand il parle des droits prélevés au bénéfice
des imams, le discours est destiné aux « croyants et croyantes » (al-mu’minin et
al-mu’minat), c’est-a-dire ici « aux musulmans », qui sont invités a s’acquitter de
leurs zakat a I’'imam de I’époque. Dans plusieurs passages, les classes adressées
changent d’un chapitre a I’autre, par exemple, dans certains chapitres, on trouve
qu’al-Nu‘man, s’adresse aux partisans des imams en utilisant I’expression de

«atba‘ al-a’imma », comme il s’adresse aussi a tous les gens ou il emploie le
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1bid., p. 36.

*? Farhad Daftary, Ismaili Literature, a bibliography of sources and studies, p. 144.

3 Ibid., p. 144.
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terme « ‘@mmat al-nas ». Dans d’autre chapitre, les classes destinées sont
nommées par ’expression de « gami‘al-‘ibad **» et enfin il utilise le terme de
umma pour s’adresser a toute la communauté. Dans le chapitre 11, al-Nu‘man
s’adresse a toute la communauté, et lui lance un appel pour qu’elle se soumette
totalement & I’autorité des imams®”. Dans le dernier chapitre de cet ouvrage, al-
Nu‘man s’adresse aux du ‘at. Tout au long des chapitres consacrés a la définition
de ce type d’adab, I’auteur, traite de nombreuses questions en relation avec
I’obéissance des imams. Il consacre ainsi le premier chapitre a la walaya, qui
constitue le pilier principal de la doctrine ismailienne, il s’adresse a tous les
serviteurs (gami‘ al-ibad). Nous ne savons pas si al-Nu‘man avec I’expression de
« gami‘ al-ibad » entend désigner tous les gens ou il s’adresse aux serviteurs,
partisans des imams, mais il semble que I’auteur s’adresse a la communauté chiite,
vu I’objet du chapitre. Il les invite sur deux pages a croire a I’autorité des imams
et & leur obéir’® ; il s’agit d’un devoir et d’une obligation divine (fard)’’, selon lui.
La walaya constitue le pilier principal de la doctrine chiite ou elle revét deux sens.
D’abord, la walaya désigne la mission sacrée des imams et en ce sens elle est
I’équivalent de ’imamat, c’est-a-dire la « guidance temporelle et spirituelle des
fidéles®® ». En revanche, dans le Kitab al-himma, al-Nu‘man évoque aussi la
walaya des fideles c’est-a-dire les devoirs des fideles envers les imams comme
I’amour, la fidélité, la dévotion, la loyauté et la soumission™. Puis, il détaille les
différentes obligations des croyants a leur égard. Le chapitre 9 est consacré au
gihad et al-Nu‘man s’applique a inciter les croyants a faire le gihad avec les
imams. Le chapitre 10 traite la question des impots que les imams devaient
prélever sur les biens des croyants et des croyantes.

Al-Nu‘man adresse cinq chapitres directement aux partisans des imams
(atba‘ al-a’imma). 11 diffuse les vertus servant a organiser la vie communautaire.
11 insiste sur les vertus de solidarité, d’amour, d’entraide, de clémence et il invite

les partisans des imams a éviter quelques défauts, comme 1’orgueil, la mauvaise

** Sur I’expression de « gami* al-ibad » al-Nu‘man consacre un chapitre pour s’adresser a cette

catégorie sociale, al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 74-78.

35 Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 74.

 Ibid., p. 38.

> Ibid.

z: Mohammad ‘Alf ‘Al Amir —Moezzi. Christian Jambet, Qu ‘est-ce que le shiisme ?, p.131-132.
Ibid.
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foi, et la jalousie“o‘ Pour al-Nu‘man, ces vertus constituent les fondements de la
vie communautaire des awliya’. Le discours de I’auteur, d’apres ces chapitres est
une tentative de construire une communauté idéale d’adeptes ismaéliens.

Dans sept chapitres, ’auteur s’applique a normer les bons comportements des
adeptes envers les imams. Il y traite la question de la prestance des adeptes, de la
salutation des imams et autres*'. Al-Nu‘man souligne que les adeptes, pour
rencontrer ou assister les imams, doivent porter de beaux vétements et soigner
leur prestance™. Ajoutons que quelques chapitres sont consacrés su sujet de
I’obéissance due aux imams. Dans le chapitre sur le gihad, al-Nu‘man en
s’appuyant sur le Coran et la tradition de Ga‘far al-Sadiq, incite les croyants a
faire le gihad avec les imams avec leurs ames et leurs biens™. Un chapitre trés
important dans cet ouvrage est celui intitulé, « tous les serviteurs (gami " al-ibad)
doivent soumission (a/-taslim) aux imams en toute chose ». Nous supposons que
le terme ‘ibad est utilisé par ’auteur avce le sens de « serviteurs », c’est-a-dire
que, dans ce chapitre, al-Nu‘man s’adresse a ceux qui croient a ’imamat des
imams. En revanche, I’auteur utilise le terme d’al-nas pour souligner que
I’ensemble des gens est aussi concerné par la soumission aux imams. Il écrit a ce
propos : « Les partisans des imams (atha‘ al-a’imma) en particulier et tous les
gens (‘ammat al-nas) en général doivent forcer leurs ames et 1’éduquer a obéir a
Dieu, a son prophéte et aux imams de son lignage**». Nous suggérons donc que
I’expression gami‘ al-‘ibad est destinée aux servieturs des imams. L’auteur, a
travers les versets coraniques et les récits du prophéte justifie cette soumission
totale. Le mot tas/im désigne la soumission comme un acte d’adoration ésotérique
et exotérique envers les imams®. Le discours d’al-Nu‘man est destiné a toute la
communauté (al-umma) qui doit obé€ir sans réserve aux recommandations des
imams*’. Il est strictement interdit aux membres de la communauté de contester

. . 4
les choix des imams”’.

0 Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 93, 97, 99, 100.

* Ibid., p. 103, 104, 109, 116, 119, 122, 125.

*2 Nous traiterons la relation des Fatimides a I’apparat dans la deuxiéme partie de cette thése.
* Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 59-65.

* Ibid., p. 76.

* Ibid, p. 74.
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Al-Nu‘man, au cours des différents chapitres de son ouvrage, évoque des
problémes existant dans la société a cette époque. Il traite diverses questions,
telles que I’existence de groupes problématiques, dont celui des individus dont
«les ceeurs sont gagnés» (mu’allafa quliibuhum)®, ou celui des extrémistes
(gulat), du cinquieme (hums) et de la zakat. AlI-Nu‘man aborde les mu’allafa
qulitbuhom pour réfuter les opinions qui s’opposaient a la politique des imams
envers ce groupe social. Leur évocation renvoie a la politique développée par les
califes fatimides a I’époque pour gagner de nouveaux soutiens. Al-Nu‘man relate
qu’a son époque, les ralliés étaient trop nombreux et que les imams traitaient cette
catégorie suivant les prescriptions du Coran et la tradition du prophéte”. En
s’appuyant sur le texte coranique, il essaie de répondre aux gens qui refusent la
politique des imams. En outre, il essaie d’expliquer, & partir de ses propres
interprétations coraniques, la légitimité de s’acquitter du hums en faveur des
imams. Il semble reconnaitre implicitement qu’il y avait un refus de cette
contribution, par sa forte insistance sur I’obligation de s’en acquitter.

Le traitement de ces sujets s’inscrit dans le cadre de la réfutation des
opinions accusant les Fatimides de ne pas suivre la législation islamique. Dans ce
cadre, al-Nu‘man, dans al-Magalis wa-I-musayarat, déclare qu’al-Mansiir a émis
un rescrit lui demandant de sélectionner du Coran tout ce qui était refusé par al-
‘amma’’. Nous suggérons que dans ce cas, la demande du calife s’articule autour
des versets coraniques qui concernent les sujets qui constituent des objets de
controverses avec les autres écoles jurigdiues. Nous supposons que 1’objectif de
cet ouvrage commandé par al-Mansiir était de réfuter toutes les opinions des
sunnites qui s’opposaient aux interprétations chiites et qui concernent de

nombreux sujets comme la question de la salutation des imams (sugiid) et le hums.

* L expression mu’allafa qulibuhum est appliquée « aux anciens adversaires du prophéte qui
auraient été ralliés a la cause de ’islam par des dons de 100 et 50 chameaux pris sur la part
revenant 8 Muhammad » : « Al-Mu’allafa qulubuhum », EP.

* Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 87

% Le calife fatimide al-Mansiir demanda 4 al-Nu‘man de composer un livre pour répondre a al-
‘amma, terme qui désigne ici les sunnites. Ce dernier aurait commencé a la premiére sourate al-
Fatiha et serait allé jusqu’a la sourate de la Table servie (a/-Ma’ida). Al-Nu‘man rapporte que cet
ouvrage comptait presque 600 pages mais qu’il n’a pu 1’achever a cause de la mort d’al-Mansiir.
Nous supposons qu’il s’agissait d’un ouvrage d’exégeése coranique : Al-Nu‘man, Al-magalis wa-I-
musayarat, p. 135.
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Il semble que la demande d’al-Mansiir refléte la volonté de justifier quelques

pratiques ou opinions chiites qui se diffusaient a cette époque.

B. Le Kitab da‘aim al-islam

Dans les Magalis wa-l-musayarat, un récit met en sceéne le calife al-Mu’izz
incitant ses partisans a lire et a copier le Kitab da'‘a’im al-islam®'. De méme, le
calife aurait consacré une audience dans son palais a la diffusion des thémes
traités dans les Da ‘@’im al-islam®*. Cet ouvrage, commandé par al-Mu’izz et relu
de prés par lui, a ét¢ composé autour de 349/960>. Le livre comprend deux
volumes dont le premier est consacré aux « piliers de I’islam » qui sont en nombre
de sept selon I’exégése chiite. L’auteur cite Ga’far al-Sadiq : « Iislam est fondé
sur sept piliers : al-walaya qui constitue le meilleur pilier, la purification (al-
tahara), la priére, la zakat, le jeline, le pélerinage et le gihdd54 ». Le deuxieme
volume comprend vingt-cinq chapitres dont les thémes sont relatifs aux
différentes facettes de la vie (mu‘amalat). L’ouvrage servait donc de code
juridique officiel a ’Etat fatimide™. Paul Walker considére que le Kitab da ‘a’im
al-islam est le plus célebre parmi les ouvrages d’al-Nu‘man et qu’il est devenu
plus tard le manuel du droit fatimide™.

Au début de son ouvrage, al-Nu’man présente les motifs qui I’incitérent a

rédiger cet ouvrage. Il écrit a ce propos :

Avec la propagation des opinions (al-ara‘), le désaccord des doctrines (al/-
maddahib), la transformation de la communauté en différentes sectes (firaq) et la
diffusion des innovations blamables (bida ‘), chaque secte (firga) avait suivi un

chef parmi les ignorants qui avaient rendu le licite illicite et I’illicite licite sans

L Ibid., p. 306.

> Ibid.

>3 Farhad Daftary, Ismaili Literature, p. 143 et 1. Poonawala, « The chronology of al-Qadi’s al-
Nu‘man works », p. 140.

>* Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 3.

> Ibid.

*% Paul E. Walker, Exploring an Islamic empire, fatimid history and its sources, p. 182.
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aucun argument (burhan), ni retour au Coran, ni a la Sunna, ni consensus

v - : 57
(igma ") provenant des imams et de I’'umma’'.

Dans ces lignes, I'auteur expose le contexte historique de la rédaction de
Kitab da‘aim al-islam, caractérisé par la dislocation de la communauté
musulmane. Devant ce contexte et cet état de I'umma, al-Nu‘man rappelle un
hadith du prophéte disant : « si 1’hérésie (bid ‘a) apparait dans ma communauté,
chaque savant doit exprimer son savoir et s’il ne le fait pas Dieu le maudit™ ». Al-
Nu‘man, en réponse a I’appel du prophete, décide donc de composer les Da ‘a@’im
al-islam, congu comme un livre simplifié, global, facile 4 mémoriser et a réciter>’.
L’auteur annonce que cet ouvrage est rédigé a partir des récits rapportés par les
imams descendant de la famille du prophéte (ahl-al-bayt)®®. Par conséquent,
I’objectif principal de I’auteur est de rétablir la doctrine de la communauté
uniquement a partir des récits des imams appartenant a la famille du prophéte. 11
mobilise pour ce faire le Coran, le hadith, les récits de Ga‘far al-Sadiq, al-Hasan
et al-Husayn, auxquels il ajoute d’autres sources, comme les récits de ‘Abd Allah
Ibn ‘Umar et d’autres compagnons (sahaba) du propheéte.

Le Kitab da‘a’im al-islam n’est pas le premier ouvrage de droit fatimide.
Al-Nu‘man avait déja composé le Kitab al-idah, ou Livre de I’élucidation, son
premier et plus complet travail sur la jurisprudence sous le régne d’al-Mahdi®,
L’auteur précise que cet ouvrage présente I’ensemble des traditions juridiques,
transmises au sein de la famille du prophéte, en indiquant leurs consensus et leurs
désaccords®. En outre, le Kitab ihtilaf usil al-madahib®, visait a exposer les
divergences entre les écoles de droit. Le changement d’un certain nombre de

positions de l’auteur dans le Kitab da‘a’im al-islam pourrait s’expliquer par

37 Al-Nu‘man, Da ‘a@’im al-islam wa dikr al-halal wa-I-haram, ‘Ali “Alit. 1, p. 1.

% Al-Nu‘man, Da ‘a’'im al-islam, t. 1, p. 1.

> Ibid., p. 1.

% Ibid.

' I. Poonawala, « The chronology of al-Qadi’s al-Nu‘man works ». p. 107.

62 Wilfred Madelung, « The sources of Isma‘ili law », Journal of Near Eastern studies, 35, 1,
1976, p. 32.

% Cet ouvrage a été rédigé sous le régne de I’imam al-Mu‘izz et sous sa commande dont 1’ objectif
majeur était de réfuter les opinions de certaines doctrines (Al-Nu‘man, Kitab Ihtilaf usial al-
madahib, p. 8.
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I’influence d’al-Mu‘izz*. A titre d’exemple, lorsqu’il souligne la légitimité des
imams a prélever la zakat et a la redistribuer, il fait appel a 1’opinion des
compagnons du prophéte et de ‘A’isha®. L’auteur emploie souvent I’argument de
1’igma“ pour convaincre les classes visées par sa proposition. A de multiples
reprises, et notamment au sujet de la zakat, al-Nu‘man insiste sur le fait qu’il
existe un accord des musulmans (igmda ‘) et que la zakat est obligatoire pour tout
musulman. Il utilise le terme ‘@mma pour désigner la masse sunnite. L’évocation
des compagnons du prophéte et de ‘A’isha son épouse vise a convaincre al- ‘amma
et montre que le discours de cet ouvrage est destiné a I’ensemble de la population
ifrigiyenne dont la majorité est sunnite. Al-Nu‘man emploie aussi le terme
fugaha’ pour désigner les juristes sunnites qui selon lui soutiennent sa théorie de
la zakat puisqu’ils avancent qu’elle doit étre obligatoirement versée aux imams,
qu’ils soient justes ou injustes®. Afin de convaincre les sunnites et d’asseoir la
véracité de ses théories, al-Nu‘man convoque une longue liste de compagnons
(sahaba). Kitab da ‘a’im al-islam vise donc a montrer les points de convergences

. . o .. . A \ 6
entre la doctrine ismaélienne et les positions sunnites, plutot qu’a les opposer®”.

I1. La théorie fiscale d’al-Qad1 al-Nu‘man

Dans un premier temps, il convient de revenir sur la manicre dont les deux
ouvrages définissaient les termes et les régles clés de la répartition des biens et des
richesses, ainsi que ceux du droit fiscal. En effet, ces derniers faisaient 1’objet de
débats entre les courants de ’islam et les juristes depuis au moins deux siécles,
lorsqu’al-Nu‘man écrit. Nous verrons en quoi la position de I’auteur a pu évoluer
entre ses deux ouvrages, I’un datant de la période de mise en place des Fatimides,

le second du moment de leur plus grande puissance, avant la conquéte de

I’Egypte.

 Ibid.

% Al-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. 1, p. 312.
% Ibid.

67 « al-Nu‘man », EI? (Farhat Dachraoui).
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A. Le concept d'amanat

Al-amana signifie « fidélité » et est ’antonyme de hiyana, qui signifie
« trahison® ». Le mot englobe les sens d’« obéissance » (al-td ‘a), d’« adoration »
(al-‘ibada), de « dépot» (al-wadi‘a), de « confiance » et de « sécurité » (al-
aman)®. Al-Nu‘man précise que la trahison (al-hiyana) n’est pas limitée aux
questions liées a 1’argent, mais qu’elle touche généralement le comportement
humain, comme 1’intention, I’action, et la parole”®. L’auteur consacre un chapitre
aux dépdts (amanat) et adresse son discours a tous, des partisans des imams (atba
al-a’imma) a ’ensemble de la communauté musulmane puisque le conseil (al-
nasiha) et la fidélité (al-amana) sont des devoirs pour tout musulman. L’auteur a
aussi consacré un chapitre a ’amour di aux imams : il exige le conseil (al-
nasiha), la remise de dépots (ada’ al-amanat) et I’obéissance aux ordres’'. Al-
Nu‘man traite le sujet d’al-amana globalement : selon lui, elle concerne tous les
actes de la personne, les différentes formes d’obéissance dues a 1’imam se
manifestant dans tout ce que les adeptes lui doivent, comme la zakat, la sadaqa, le
hums et d’autres revenus, afin de se rapprocher de lui, de le satisfaire et d’éviter
son mécontentement. On peut donc dire que le terme amana, dans le discours
d’al-Nu‘man, revét deux sens. D’abord, un sens général ou le terme désigne tous
les actes de fidélité des sujets envers les imams. Ensuite, un sens fiscal et financier
ou il désigne les droits que les sujets doivent acquitter au profit de leurs imams.

En se basant sur le Coran, la Sunna et les récits de Ga‘far al-Sadiq, al-
Nu‘man souligne le caractére sacré de 1’obéissance que le musulman doit accorder
a l'imam. Chaque chapitre du Kitab al-himma comporte des devoirs (fara’id) et
par conséquent, tout individu qui croit a l'autorit¢ de I'imam est appelé¢ a
accomplir son devoir (fard). Parmi ces fard’id, al-Nu‘man aborde le concept
d’amana, avec le sens générique de dépdt, et explique sa valeur dans la vie du
croyant. On lit dans le Coran « Dieu vous ordonne de restituer les dépots et de

. . . 2 _ . .
juger selon la justice’». Al-Nu‘man se repose sur ce verset afin de justifier

68 Gamal al-Din Ibn Manzir, Lisan al-‘arab, t. 1, p- 21.
% Ibid., p. 22.

" Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 40.

" Ibid., p. 41.

2 Le Coran, IV, 58, trad. Denise Masson.
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I’obligation de remettre les dépdts (amanat) aux ayants droit sans donner aucune
interprétation de ce verset. En revanche, al-TabarT mentionne qu’il y avait des
controverses parmi les savants (ahl at-ta 'wil) a propos de ce verset’. Il précise
que l’ordre divin s’adresse ici aux dirigeants des musulmans (wullat umir al-
muslimin) et que selon d’autres exégetes, ce verset s’adresse aux émirs
(umara’)'™.

L’interprétation du verset des amanat constitue en effet un sujet de
diiscorde entre les juristes. Par exemple, contrairement aux interprétations
sunnites qui disent que le verset est destiné aux dirigeants de la communauté, al-
Nu‘man indique que le verset s’adresse aux croyants afin de s’acquitter de leurs
dépots (amanat) aux imams. Selon al-Nu‘man, le refus de remettre ce dépot aux
imams est un péché et un signe d’incroyance””. Dans le Kitab al-himma, le
troisieme chapitre aborde la question des amanat. L’auteur conseille les imams et
les met en garde contre les trahisons. Dans ce chapitre, amanat prend une
signification plus vague. Al-Nu‘man déclare qu’il s’adresse a la fois a toutes les
classes d'adeptes des imams et aux musulmans, car le versement d’amanat et le
bon conseil sont une obligation (farida) pour tous les musulmans’®, qui sont
invités a conserver leur amana, et par conséquent, leur religion et leurs ames.
Selon I’imam Ga‘far al-Sadig, tout croyant doit remettre les amandt a son imam,
peu importe la doctrine de ce dernier, et restituer les dépots « au noir, au rouge,
méme s’il était harijite, (haririyya), du Sam, omeyyade, ou ennemi, restituer le
dépot méme a celui qui a tué al-Hussayn’’ ». Al-Nu‘man rapporte que l'amdna des
imams a une valeur plus grande que ’amana du reste des gens (al-nas), c'est
pourquoi la trahison de cette amana est présentée comme un signe d’hypocrisie’®.
Al-Nu‘man appelle tout le monde a protéger ces amandt, peu importe leur valeur,
afin d’éviter la trahison des imams ou I’abus de confiance (hiyana) des dépdts des

imams, qui ne s’arréte pas au refus de remettre I’argent, mais le dépasse dans les

7 Al-Tabari, Gami* al-bayan fi-ta’wil ay’ al-kur’an, éd. Abdullah b. Abd al-Mohsen al-Turki,
2003, t. VIL, p. 168.

™ Ibid., p. 169.

75 Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 43.

" Ibid.

7 Ibid., p. 42.

"8 Ibid.
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actions, les paroles, et ’intention”’. La remise d’al-amana étant une obligation
(farida), son non respect met la 1égitimité des imams en question, et fait du
croyant un non wali. La remise des amandt est un comportement (adab) impératif.
Cela coincide avec I’interprétation d’al-TabarT qui, selon Ibn Abbas, déclare, qu’a
partir de ce verset, Dieu n’a autorisé personne, peu importe sa catégorie sociale, a
retenir al-amana®.

Al- Nu‘man s’adresse a toutes les catégories sociales pour assurer
I’application de ce comportement et fonder une communauté fortement organisée.
Il cite différentes catégories sociales : les partisans des imams (atba * al-a imma),
les gens (al-nas), al-‘amma, les porteurs, (al-hammalin), al-awbas qui signifie
« les basses classes sociales ou les pauvres ». Cela signifie que personne n’est
exempté de verser les amanadt, quelle que soit sa catégorie sociale. Il qualifie, par
exemple, la classe al-‘amma («le commun ») de baha’im, c’est-a-dire de «
bétes ». Il signifie ainsi que cette catégorie sociale, malgré sa pauvreté doit
s’acquitter de ses dépdts aux imams. Peut-on penser que cet état de pauvreté est le
résultat d’un systeéme qui n’exempte méme pas les pauvres de payer ces amanat ?
Al-Nu‘man veut ainsi assurer 1’obéissance (al-ta ‘a) de toutes les composantes de
la population, surtout aprés 1’achévement de la conquéte et la remise en ordre. Il
s’agit de contribuer a la consolidation de I’autorité de I’imam.

Al-Nu‘man revient au concept d’amandt, mais cette fois, dans le cadre du
traitement de la question fiscale dans I’idéologie ismaélienne de cette époque. Al-
Nu‘man propose sa théorie, en s’appuyant sur les récits du prophéte et de Gafar
al-Sadiq et ’interprétation shi‘ite du Coran. Il définit les revenus que I’imam doit
prélever comme des amanat. 1l lie le terme amana au paiement de la zakat et du
hums. Ces deux contributions sont des dépdts (al-amanat) de Dieu chez ses
croyants. Ces derniers doivent les remettre a leurs ayants droit qui sont les imams
de 1’époque, selon I’exégese chiite diffusée par al-Nu‘man®'. L’objectif de ce
discours est de défendre la 1égitimité des imams a percevoir ces contributions en

tant qu’héritiers du prophéte.

" Ibid., p. 43.
% Al-Tabari, Gami‘ al-bayan, t. VII, p. 172.
1 A1-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 69.
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Al-Nu‘man déclare que le hums et la zakat sont les dépdts (amanat) de
Dieu et son prophéte®. Il déclare : « sachez que le hums et tout ce qui vous
incombe de la zakat n’appartient pas a vos biens, mais il est le dép6t de Dieu et de
son prophéte® ». Dans ce cadre, le juriste fatimide souligne que les musulmans
sont engagés a ne pas trahir Dieu et son prophete et, de ce fait, ils doivent
s’acquitter de ces deux amanar®’. Le Coran exhorte les croyants a ne pas trahir
Dieu ni son prophéte : « O vous qui croyez, ne trahissez ni Dieu ni son prophéte ;
vous ne respecteriez donc pas les dépdts qui vous ont été confiés, alors que vous
savez' ». La promotion de ce verset par le juriste fatimide légitime ces deux
contributions. Il affirme méme que les imams pouvaient lancer le gihdd contre
ceux qui refusaient de payer ces dépots™. Les deux impéts, le hums et la zakat
constituent deux obligations (furiid). La remise de dépdt a 'imam est exigée de
tous les musulmans sans exception®’. Al-amana est ’objet d’un engagement
(‘ahd) entre les croyants, Dieu et son prophéte et par conséquent les imams. Les
croyants sont tenus de respecter ce ‘ahd. Par le verset : « Tenez vos engagements
car les hommes seront interrogés sur leurs engagements® », al-Nu‘man rappelle
que si les amanat sont considérés comme ’une des clauses du ‘ahd, les croyants
sont invités a le mettre en ceuvre en remettant al-amanat aux imams. Nous
constatons que cet engagement est d’ordre moral et matériel. Al-Nu‘man indique
que I’obéissance a I’imam entraine la croyance en son autorité, comme au temps
du prophete, lorsque 1’obéissance envers le prophéte était exigée dans tous les
domaines. Le paiement des amanat doit étre compris comme une taxation entrant
dans le cadre de 1’obéissance & ’imam®. La croyance en I’imam et a son autorité
religieuse et politique implique d’obéir a ses ordres, qui sont indiscutables,
puisqu’ils sont inspirés des prescriptions de Dieu et du prophéte. En reliant

I’obéissance a ’imam a celle de Dieu et du prophete, al-Nu‘man la définit comme

5 Ibid.

5 Ibid.

$ Ibid.

% Le Coran, V111, 27, trad. Denise Masson.

% Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 70.

8 Ibid., p. 43.

% Le Coran, X V11, 34, trad. Denise Masson.

% Sumaya Hamdani, Between revolution and state, p. 117.
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une contrainte religieuse’. Le traitement du concept d’amana comme un adab, ou
plutét un fard, s’inscrit dans 1’ensemble des codes de la littérature éthique,
diffusée par al-Nu‘man, afin d’instaurer un ordre social bien déterminé autour de
la personne de I’'imam. Cette farida génére un engagement ( ‘ahd) qui garantit le
bon fonctionnement de cet adab et par 1’obéissance a I’imam.

Dans ce sens, al-Nu‘man annonce que le fait de remercier les imams est
signe de croyance. Pour lui, la prospérité du pays et la sécurité du peuple sont les
bienfaits des imams. Ceux-ci doivent donc étre remerciés et ces remerciements ne
peuvent étre accomplis que par le paiement des amanat. Al-Nu‘man montre que
ce dernier permet aux imams de satisfaire les besoins de 1’armée, chargée du
gihad et d’établir la sécurité du pays. L’obéissance aux imams assure donc la
prospérité de la communauté.

Selon Dinterprétation d’al-Tabari, le verset « Dieu vous ordonne de
restituer les dépots et de juger selon la justice’'» est destiné essentiellement a ceux
qui dirigent les affaires des musulmans (wullat umir al-muslimin) et de la
communauté (al-umma), dont on exige qu’ils geérent bien les richesses de la
communauté provenant du fay’ et de la sadaqa. Al-Tabar1 ajoute que ce verset
recommande aux dirigeants de la communauté (wullat umir al-muslimin) d’étre
justes dans la perception et la distribution de ces droits et qu’ils doivent suivre les
prescriptions de Dieu’”.

L’éxégese d’al-Qurtubi montre qu’il existait des divergences quant a
I’interprétation du verset des amanat, et en particulier au sujet du destinataire de
ce discours : selon ‘Al Ibn Abi Talib, Zayd Ibn Aslam, Ibn Hawsab et Ibn Zayd,
ce verset était adressé en particulier aux dirigeants de la communauté musulmane
(wullat al-muslimin)”, ¢’est-a-dire au prophéte, et ses successeurs’”. Al-Qurtubi
estime que ce verset est destiné a tous les gens (‘ammat al-nas) et, parmi ces gens,
aux gouverneurs (al-wullat) qui sont appelés a appliquer la justice dans la

distribution des richesses (amanar). Al-Tabari est de la méme opinion®. De plus,

 Ibid.

! Le Coran, IV, 58, trad. Denise Masson.

%2 Al-Tabari, Gami‘ al-bayan, t. VII, p. 173.

> Ahmad Ibn Abi Bakr Al-Qurtubi, A/-gami‘ li ahkam al qur’an, Abdallaht. VI, p. 423.
 Ibid.

% Ibid., p. 424.
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al-amana désigne la zakat, le jetne et les différents actes d’adoration”®. Al-
Qurtubt ajoute qu’il y a un consensus (igma°) sur le fait qu’al-amana doit étre
remise a ses ayants droit quel que soit leur degré de piété’’. On peut donc dire que
le discours sur les amandat dans le texte d’al-Nu‘man s’articule autour de la bonne
redistribution des richesses. Ainsi, ’auteur n’a utilis¢é que !’interprétation qui
considere que le verset s’adresse a I’ensemble de la population, dans le but de

I’inciter a s’acquitter de ces amanat aux imams.

B. L’évolution du discours sur la ganima

Il convient de rappeler les différences qui existaient dans la définition de la
ganima entre les sunnites et les shi‘ites. Pour les juristes sunnites, la ganima
désigne toutes les prises de guerre infligées a I’ennemi pendant une bataille. Les
shi‘Ttes avancent une définition qui considére que la ganima englobe tout le gain
d’une personne (kasb). Elle provient du terme gunm qui désigne désormais tous
les gains, butins, offrandes, pensions versées par les imams et elle sera soumise au
hums, qui doit étre versé directement aux imams ou aux agents chargés de sa
collecte”. En conséquence, le hums dans la théorie shi‘ite englobe désormais tous
les profits des musulmans®. A ce propos, Ga‘far al-Sadiq rapporte : « Dieu a

100

exigé des croyants de nous verser le fums de leurs biens (amwal) ™ ». Al-Nu‘man

précise que tous les croyants doivent verser le sums sur tous leurs biens (hums ma

ganimiihu) et la zakat 3 'imam de 1’époque, descendant du prophéte'®’.

1. Le hums selon la conception chiite : le Kitab al-himma
Afin d’affirmer la 1égitimité des imams a lever le hums sur les biens (amwal)

des croyants, al-Nu‘man considére que 1I’exemption du prophete et de sa famille

du bénéfice de la zakat est une preuve confirmant la 1égitimité du prophéte et des

% Ibid., t. V, p. 425.
7 Ibid.

% Robert Brunschvig, « Figh fatimide et histoire de I'Ifriqiya», dans Mélanges d’histoire et
d’archéologie de ’Occident musulman. Hommage a Georges Margais, t. 11, p. 20.

100 Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 69.

! Ibid.
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imams a prélever le hums. La zakat est interdite aux membres de la famille du
prophete méme si ces derniers entrent dans les classes des bénéficiaires prescrites
par le Coran. Les arguments d’al-Nu‘man s’appuient essentiellemnt sur

I’interprétation coranique et les théories élaborés par Ga“far al-Sadiq qui dit :

Le hums est pour nous la famille du prophéte (ahl! al-bayt) sans aucun
partenaire et nous sommes les partenaires des gens dans le reste de la ganima
(les quatre cinquie¢mes) et le sums est pour nous, nous le partageons entre nos

orphelins, nos pauvres, nos indigents et nous n’avons pas le droit a la

102
sadaga ™.

De méme, Ga‘far al-Sadiq dit: « Dieu nous a attribué le hums des biens
- . 103 .. .
(amwal) de ses serviteurs ~ ». Ainsi, le paiement du sums est un moyen pour se

rapprocher de Dieu et de son prophéte'™.

Ces citations suggerent que la
centralisation du hums s’était développée a partir du II/VIlle siécle, du temps de
I’imam chiite Ga‘far al-Sadiq. Ce discours est centré sur la vision chiite de la
gestion du hums et de sa redistribution. Le hums serait donc un prélévement sur
les (amwal) des musulmans et il doit étre redistribué aux pauvres, aux orphelins,
et aux voyageurs, ou aux nécessiteux. Selon cette interprétation, les imams sont
les héritiers légitimes du hums du prophéte. De plus, ils partagent les quatre
cinquiémes avec les combattants. Le Aums était pour le prophéte lorsqu’il était
vivant, mais aprés sa mort il sera transmis a I’'imam de sa famille qui a 1’autorité
de le partager entre ses proches, sa famille et ceux pouvant en bénéficier. De cette
manigere, tous les croyants sont appelés, a chaque époque, a verser le shums de tout

1% De ce fait, la

gain (kasb), avec la zakat, a I’'imam descendant du prophéte
ganima n’est pas limitée sur les prises des ennemis pendant une bataille, elle
englobe tout le gain (kasb) de la personne. Al-Nu‘man s’applique a défendre sa
théorie en expliquant que le terme de ganima vient du mot giznm dans la langue

arabe qui signifie le gain (al-kasb)'*®. Selon Robert Brunschvig, il n’y a aucune

12 Ibid., p. 68.

13 1bid.

1% 1bid.

105 Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 69.
196 1bid.



disposition en régime chiite qui attribue a la famille du prophéte de droit régalien
sur les prises des ennemis'”’. Nous supposons donc que cette position d’al-
Nu‘man peut étre une spécificité fatimide. Robert Brunschvig précise que
désormais le terme ganima prend une signification plus vague qui correspond au
terme kasb, c’est-a-dire tout gain d’une personne, qui sera soumis au sAums. Donc
cette contrainte était augmentée, selon la théorie d’al-Nu‘man'%®,

A propos des modes de versement, tout gain réalisé devait étre
immédiatement soumis au ums, au moment méme de la réalisation de ce gain'®.
Une fois le hums prélevé, le reste sera soumis a la zakat, selon les modalités
juridiques connues''’. AI-Nu‘man explique les modes 1égaux de prélévement de la
zakat pour souligner les différences entre la zakat et le hums du point de vue de la
perception : les croyants sont obligés de payer leur zakat chaque année, tandis que
les biens (amwal) des croyants sont assujettis au sums une seule fois''".

Selon al-Nu‘man, plusieurs types de revenus sont désormais soumis au
hums et représentent le gain d’un individu. Il écrit a ce sujet : « Sachez que tout ce
que vous avez pris comme butin englobe tout ce que vous avez acquis, tout ce que
vous avez pris comme butin, le gain de votre travail, la subsistance (rizq) et vos
pensions versées par les imams''* ». Avec cette liste, nous constatons que le hums
touchait presque tous les types de biens mobiliers et immobiliers. Edmund Hayes,
estime que 1’¢laboration de la question des revenus des imams chiites s’est
developpée dans le contexte du développement de la conception de ’imamat’ ">,

Tout au long de son discours, al-Nu‘man déclare que les imams ne
peuvent pas obliger les gens a verser le sums et que Dieu ne leur a pas commandé
de le préleverm. Au contraire, selon lui, Dieu a ordonné aux gens de verser le

hums aux imams. Nous ne disposons pas d’informations concernant le

prélevement du hums pendant la période ifrigiyenne de la dynastie. En revanche,

"7 Robert Brunschvig, « Figh fatimide et histoire de 1'Ifrigiya », dans Mélanges d’histoire et

d’archéologie de I’Occident musulman. Hommage a Georges Margais, t. 11, p. 13-20.

'8 Ibid.

1% Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 69.

1O Ibid., p. 69.

" Ibid., p. 68.

"2 Ibid., p. 73.

3 Edmund Hayes, « Alms and the man, fiscal sectarianism in the legal statements of the shi‘
imams », Journal of arabic and islamic studies, 17,2017, p. 286.

"4 Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 70.
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d’autres expressions étaient utilisées comme a ‘mal al-mu’minin et qurubat al-
mu’minin, pour désigner les sommes d’argents collectées par les missionnaires.
Dans ce sens, Heinz Halm estime que le hums était percu dans les différents
«iles » de la da ‘wa par des missionnaires (du ‘ar) et que ces sommes d’argents
étajent acheminées vers al-Mansiiriyya'. Nous supposons que cette analyse
s’appuie sur les renseignements rapportés dans les Magalis, mais ces récits ne
citent jamais le terme hums quand ils parlent des revenus fiscaux. Tout au long
des récits des Magalis, les termes utilisés pour désigner les impots préélevés par
les prédicateurs et les missionnaires, sont; a ‘mal al-mu’minin et al-wagib et
qurubdt al-mu’miniin''®.

A Torigine, il y avait des controverses a propos de la modalité de la
perception du hums, la part du prophéte et la part des proches qui sont prescrites
dans le Coran. Ces controverses remontent essentiellement a la période du
prophéte et aussi a la période d’apreés sa mort lorsque la question de son héritage
est posée. La farida du hums est justifiée par le verset : « Sachez que d’un butin
quelconque, un cinquiéme revient a Dieu ainsi qu’a I’Envoyé, aux proches, aux
orphelins, aux pauvres, aux fils du chemin, pour autant que vous croyez en Dieu
et a ce que nous avons fait descendre sur notre adorateur le jour de la
discrimination''” ». Il aurait été révélé lors de la bataille de Badr'"®.

Les coutumes du partage de la ganima exigent qu’elle soit partagée en cinq
cinquiemes, un de ces hums étant prélevé et dépensé selon les modalités prescrites
dans le Coran. Par la suite, le sums de ce hums sera attribué au prophéte. A propos
de la part du prophete (hums al-hums), les avis divergeaient quant a la partie
pouvant en bénéficier''”. Al-Safi‘T déclare qu’elle doit étre dépensée au profit de

120

I’islam et rendue aux bénéficiaires désignés dans le Coran ~". Il dit encore que la

part du prophéte sera héritée et dépensée par le calife apres lui et que le reste de

121

cette part sera dépensé pour I’intérét général (al-masalih) = . Elle sera placée sous

"5 Heinz Halm, The empire of the Mahdr, p. 358.
116 .
Cf. partie 2.
"7 Le Coran, V111, 41, trad. Denise Masson.
18 <Abd al-‘Aziz b. ‘Abdallah Ibn Baz, Fath al-bari bi-Sarh Sahih al-Buhari, t. V1, p. 324.
"9 Ibid.
120 Ibid.
2! Ibid.
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I’autorité¢ de I'imam, qui a la libert¢ de le dépenser selon ses interprétations
personnelles'*%.

Le fay’, qui englobe toutes les terres conquises par sulh, ne sera pas
soumis au hums, il reste considéré comme waqf comme pour les catégories

. 123
prescrites dans le Coran

. En réalité, la principale divergence entre les savants,
dans leur interprétation du hums, est celle qui touche 1’identité de la partie qui a le
droit d’hériter de la part du prophéte (hums al-hums) et de la part des proches
(dawt al-qurba). En revenant aux interprétations, al-Tabarl met en évidence les
différentes explications du mot « proche » (dawi al-qurbad) : certains disent que
les proches sont ceux du prophéte, les Banii Hashim, en s’appuyant sur
I’exemption de la famille du prophéte de la sadaga, et de cette manicre le hums
leur est réservé'**. Dans le méme sens, al-Safi’T affirme que la part des proches du
prophéte est destinée aux Banii Hashim et Banii al-Muttalib'>.

A qui seront attribuées la part du prophéte et celle de ses proches 2 I y a
toujours un désaccord entre les savants concernant cette question. Certains
soutiennent que ces deux parts seront dépensées au profit de I’islam et des
musulmans. Al-Tabar1 confirme cette hypothése, il dit que selon Ibn ‘Abbas, les
deux parts étaient destinées aux montures et aux armes, et les trois parts restantes
seront partagées entre leurs bénéficiaires : les orphelins, les pauvres et les gens de
passage'*®. Al-Safi‘T adopte la méme position. Toujours dans le méme discours,
Abil Yisuf confirme les positions d’al-TabarT et al-Safi‘T disant que les deux parts
du prophete et de ses proches (dawi al-qurba) seront suspendues et qu’elles
peuvent étre dépensées au profit de I’islam'?’,

Al-Nu‘man soutient la théorie chiite de la gestion du Aums, tant pour les

modes de son prélévement ou pour ceux de sa redistribution.

22 Ibid.

12 Al-Tabari, Gami’ al-bayan, t. p. 185.

4 Ibid., p. 193.

125 Muhammad Ibn Idris al-Safi’1, Al-Umm, t. V, p- 325.
120 Al-Tabari, Gami’ al-bayan, p .196.

127 Abii Yasuf, Kitab al-harag, 1979, p. 19.
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2. La ganima dans le Kitab da‘@’im al-islam : un retour a des normes

juridiques partagées ?

Le traitement de la ganima dans le Kitab da‘a’im al-islam est différent de
celui du Kitab al-himma. Le discours concernant les butins de guerre dans le
Da‘a’im al-islam est plus détaillé et plus juridique. L’auteur évoque le statut du
butin avant le partage. Il distingue ainsi deux types de butins, le premier est celui
pris pendant la guerre contre les polythéistes (musrikiin) et le deuxieme est le
butin réalisé contre les rebelles (ahl al bagy’). Selon cette théorie, il est
strictement interdit de bénéficier du butin avant 1’opération de partage. Le
meilleur partage des butins, pour l'auteur, commence par le respect des
prescriptions de Dieu, qui dit « Il ne convient pas a un prophete de frauder ;
quiconque fraude viendra avec son péché le jour de la résurrection'*® ».

Il est interdit de se servir sur le butin avant qu’il soit partagé entre les
combattants. Selon ‘Ali, le prophéte interdisait d’employer les montures ou de

129
. L’auteur

s’habiller avec des vétements provenant du butin avant le partage
souligne qu’il est autorisé d’utiliser les butins avant qu’ils soient partagés, dans le
but de combattre I’ennemi.

Le meilleur partage de butin est fondé sur la justice entre les combattants
sans privilégier quiconque. L’auteur rapporte que ‘All demanda a ‘Ammar Ibn
Yassir et ‘Ubayd Allah Ibn Abt Rafi‘et Abii al-Haytam Ibn al-Tayhan, de partager
un fay’ entre les musulmans, en leur demandant de respecter I’équité et de ne

130 1 ’auteur introduit une discussion

favoriser personne par rapport aux autres
entre ‘Al et deux compagnons du prophete qui voulaient étre favorisés pendant le
partage du fay’. All aurait alors dit que le prophéte considérait les musulmans
comme égaux en cette matiére et que la sunna du prophéte devait étre suivie''.
La bonne mani¢re de partager le fay’ est d’appliquer la justice entre les

e e - e 132 .
bénéficiaires, de les traiter a égalité en évitant tout favoritisme °°. Est aussi

abordée la question du fay’ et de la part du prophéte qui sera redistribuée au profit

128 Le Coran, 111, 161, trad. Denise Masson.
129 Al-Nu‘man, Da ‘@ ’im al-islam, t. 1, p. 446.
B0 Ibid., p. 447.

BU Ibid., p. 448-449.

132 Ibid.
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des pauvres et des orphelins. L’auteur appuis sa critique du favoritisme sur le
verset coranique parlant du partage du fay’ : « Ce que Dieu a octroyé a son
prophéte, comme butin pris sur les habitants des cités, appartient a Dieu et a son
propheéte, a ses proches, aux orphelins, aux pauvres, aux voyageurs, afin que ce ne
soit pas attribué a ceux d’entre vous qui sont riches'> ». Selon les prescriptions
divines, la bonne circulation des biens est celle qui va des riches aux pauvres.

Le traitement de la question du fay’ par al-Nu‘man s’inscrit dans le cadre des
théories avancées par ce dernier, qui sont articulées autour d’un mode idéal de
circulation des richesses. Al-Nu‘man insiste sur le fait que tout partage juste et
idéal de richesse passe par 1’application des prescriptions coraniques, ainsi que par

celle des hadiths du prophéte et des imams de sa descendance.

C. La zakat et sa redistribution dans la théorie d’al-Nu‘man

1. L’évolution du discours

Al-Nu‘man ménage une place trés différente a la question de la zakat dans
le Kitab al-himma et dans le Da ‘a’im al-islam. 11 ne consacre que quelques lignes
a la zakat, dans le Kitab al-himma. En revanche, il lui consacre vingt-sept pages
dans les Da‘a’im al-islam. En revanche, au niveau des sources, son traitement
dans les Da ‘a’im al-islam est bien argumenté et 1’auteur y utilise les hadiths des
prophétes, les traditions des ahl al-bayt et les opinions de certains compagnons ;
par contre il utilise que des versets coraniques dans le Kitab al-himma. Ce
changement dans le discours d’al-Nu‘man dépend, tout d’abord, de la nature de
Kitab al-himma, ou il avait annoncé qu’il était soucieux de le rédiger de manicre
abrégée et simple. Ensuite, ’ampleur du discours et des sources qui fondent la
position d’al-Nu‘man dans les Da‘a’im peut étre expliquée par le contexte de
I’aggravation du refus de verser la zakat. En ce sens, les Da ‘a’im représentent une
tentative pour unir la communauté sous la tutelle de la loi théorisée dans cet

ouvrage.

33 Le Coran, LIX, 7, trad. Denise Masson.
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De méme, le discours réagit par rapport aux opinions qui divergent de
celle d’al-Nu‘man. L’objectif de ce discours est de dénoncer les opinions qui
autorisent le refus de la zakat. Dans le Kitab al-himma, le dixiéme chapitre,
intitulé « Les droits que les imams justes sont légitimés a prélever sur les biens
des croyants et des croyantes », cherche a diffuser les différents devoirs de la
population envers leurs imams et les reégles de la vie communautaire qui assurent
I’obéissance des imams. L’auteur évoque la sadaga comme une obligation
(farida) religieuse, imposant aux musulmans de verser une certaine proportion de
leurs biens légaux au bénéfice des pauvres et d’autres groupes sociaux
prédéterminés'>*. A propos de la zakat, al-Nu‘man s’adresse aux croyants en
disant : « O croyants, veuillez comprendre ce discours et recommandez-le et
protestez contre ceux qui ne sont pas d’accord avec vous >». L’enjeu est de
diffuser I’opinion de 1’auteur afin de convaincre les gens qui contestaient
I’autorité des imams en refusant le paiement de la zakat. Ce passage prouve que la
zakat constituait un sujet de débat a cette époque. Et c’est pour cela qu’il y
consacre deux pages, dans le Kitab al-himma, afin de justifier la 1égitimité des
imams a prélever et redistribuer la zakat.

La gestion de la zakat fait partie du pouvoir des imams et c’est pour cela
qu’al-Nu‘man tout au long de ce chapitre affirme leur 1égitimité a le faire. Pour ce
faire, il propose une histoire de cette taxation. Durant la période du prophete, les
musulmans payaient leur zakat aux percepteurs (‘ummal) chargés de lever la zakat
et mentionnés aussi dans les différentes classes bénéficiaires de la zakat (al-
‘amiliina ‘alayhd)"®. Dieu a commandé & son prophéte de prélever la zakat sur
tous les musulmans et de la dépenser aussi selon ses prescriptions : « Les aumones
sont destinées : aux pauvres et nécessiteux ; a ceux qui sont chargés de les
recueillir et de les répartir, a ceux dont les cceurs sont a rallier ; au rachat des
captifs ; & ceux qui sont chargés de dettes ; a la lutte dans le chemin de Dieu’ ».
Selon al-Nu‘man, le prophéte est appelé a prélever la zakat sur les biens de la

, N . . , .. . . R . 138
communauté et a la redistribuer aux bénéficiaires, qui sont identifiés par Dieu ~".

B4« Zakat », EP (A. Zysow).

135 Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 67.

B¢ Ibid., p. 36.

Y7 Le Coran, IX, 60, trad. Denise Masson.
138 Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 66.
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Al-Nu‘man, dans Al-himma, fait allusion a 1’époque de 1’apparition des
controverses entre les juristes a propos de la gestion de la zakat. 1l indique que les
désaccords ont commencé a 1I’époque des Omeyyades : « Les Omeyyades étaient
accusés d’accaparer la zakat et de ne pas la dépenser selon les ordres de Dieu'™ ».
Al-Nu‘man déclare aussi que : « La corruption des Omeyyades a poussé les gens a
consulter les compagnons (al-sahaba) du prophéte pour savoir s’ils devraient
payer leur zakat aux gouverneurs injustes'*” ». Selon al-Nu‘man, les compagnons

141
. Par

leur ont conseillé de ne pas retenir la zakat et de la verser malgré I’ injustice
I’intégration des opinions des compagnons du prophéte, al-Nu‘man voulait
montrer qu’il y a un consensus (igma ‘) sur 1’obligation de paiement de la zakat,
peu importe le degré de la justice de I'imam. Tout au long de son discours,
I’auteur demande aux croyants de diffuser ses opinions et de convaincre ceux qui
refusaient de payer la zakat. L’enjeu était de convaincre la population ifrigienne
de la licéité d’un versement de la zakat aux califes fatimides ismaéliens.
Al-Nu‘man déclare également qu’il y a un consensus sur le fait que la
zakat est interdite au prophéte et sa famille, et qu’elle est autorisée pour tous les

'%2_ L’interdiction faite au prophéte et a sa famille de bénéficier de la

musulmans
zakat confirme que Dieu a désigné le prophéte et les imams de sa famille, ses
fidéles (umana’), pour percevoir la zakat, sur les gens'*’. Par conséquent I’autorité
de prélevement de la zakat et sa redistribution sera transmise apres la mort du

prophéte aux imams de sa famille (akl al-bayt).

2. La zakat dans le Kitab da‘a’im al-islam

Le Kitab al-zakat est composé de sept sous-parties ou al-Nu‘man traite la
farida de la zakat. Puis, se succédent les arguments qui incitent a payer la zakat,
I’aggravation de refus du paiement de la zakat, la zakat sur le bétail, le paiement
des sadaqat (daf” al-sadaqat), la zakat sur les cultures et zakat al-fitr. Dans les

deux premiers chapitres, I’auteur cherche a justifier 1’obligation de la zakat, ainsi

B9 Ibid., p. 67.
0 Ibid., p. 68.
1 1bid.
12 1bid.
3 1bid.
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que la légitimité des imams a prélever cet imp6t. Une autre partie est consacrée
aussi a ’explication du refus de payer la zakat a son époque. Une deuxieme partie
est consacrée a I’étude des divers types de la zakat, traitant aussi la durée de
I’appropriation du bien soumis a la zakat (al-hawl), la quantité minimale (nisab)
du bien détenu, comme il réserve un sous-titre a zakat al-fitr. A1-Nu’man rappelle
le caractére obligatoire de I’aumdne, en se basant sur les versets coraniques qui
évoquent la question de la zakat, les hadiths du prophéte et les récits de sa famille.

Al-Nu‘man commence par donner des arguments afin d’inciter les croyants
a payer leur zakat et de montrer le caractére religieux de cet imp6t. Le Coran dit :
« Heureux, les croyants qui sont humbles dans leurs prieres, qui évitent les propos
vains, qui font I’auméne'** ». L’auteur utilise aussi des récits de la famille du
prophete, tel ‘Alt qui a déclaré : « L’adorateur avait trois signes : la pricre, le
jeune, et la zakat'” ». Toujours le concernant, al-Nu‘man rapporte que, dans son
testament (wasiyya), ‘All disait : « Je recommande a mes enfants, a ma famille et
a tous les croyants de la piété et de la zakat car elle éteint le mécontentement de
Dieu . Al-Nu‘man cite encore le prophéte : « Aucun bien possédé en mer ou
sur terre n’est perdu si ce n’est a la suite de la rétention de la zakat, protégez donc
vos biens par la zakdt et guérissez vos malades par la sadaga'*’ ». Cherchant
toujours a encourager les gens pour qu’ils s’acquittent de la zakat, al-Nu‘man
rapporte le discours de Muhammad b. ‘Ali : « La zakat constitue une sauvegarde
pour les biens des musulmans et elle empéche la perte des biens (amwal) sur terre
et en mer'*® ». De méme, selon al-Nu‘man, le prophéte disait qu’en réalité toute
personne s’acquittant de sa zakat, ne s’acquitte que d’une portion de ce que Dieu
lui a dispensé¢'*’. Dans ce premier discours, nous constatons que I’auteur évoque
deux questions relatives a ’obligation de la zakat. D’abord, Dieu représente la
source de toute richesse, et chaque donateur voulant conserver son bienfait

(ni‘ma) est invité a retrancher une part de sa fortune. Donc, I’homme donne a

e Coran, XXIII, 1, trad. Denise Masson
5 Al-Nu‘man, Da ‘G ’'im al-islam, t. I, p. 287.
1 Ibid., p. 286

"7 Ibid.

8 Ibid., p. 288.

9 Ibid., p. 287.
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Dieu une partie des biens produits pour racheter le reste'’

. Le paiement de la
zakat s’inscrit ainsi dans le cadre de ’idéalisation de la circulation de la richesse
au sein de la communauté.

L’évocation de la zakat comme sujet principal du discours d’al-Nu‘man,
ainsi que les arguments qu’il avance afin de défendre la Iégitimité des imams a
gérer cet impoOt canonique soulévent des interrogations sur les origines et
I’évolution du systéme fiscal des imams chiite et sur la centralisation de la zakat.
L’imam Ga‘far al-Sadiq (m. 148 /765), ainsi que son pére Muhammad al-Bagir
(114 /732) représentent la source principale, avec le Coran et la tradition du
prophete, utilisée dans le discours d’al-Nu‘man, ce qui renvoie a leurs roles dans
I’¢laboration du systéme fiscal des imams chiites. Pour les origines de la
centralisation de la zakat et la fondation du systéme fiscal, Edmund Hayes
propose le milieu ou la fin des II/VIIle siecles comme la date approximative du
moment ou les imams ont commencé a revendiquer leur droit de percevoir des

. . . 151
revenus canoniques 1slam1ques

. Edmund Hayes reconnait la difficulté a dater la
mise en place du systéme des revenus des imams chiites'>*.

Quant aux hadiths de la zakat, cités par al-Nu‘man, on observe la présence
de trois personnages principaux qui sont Alt b. Abi Talib, Muhammad al-Baqir
(m. 114/732) et Ga‘far al-Sadiq. L’évocation des hadiths de ce dernier et de son
pere Muhammad al-Baqir vise a asseoir le droit des imams a prélever et
redistribuer la zakat, ce qui montre que le développement du discours de la zakat
et la légitimation du réle de I’imam ont commencé, dés le début du II° si¢cle de
I’hégire. A ce propos, Edmund Hayes estime que le développement du systéme
fiscal des imams chiites coincide avec des efforts gouvernementaux omeyyades

. T . :. 153
visant a légitimer leur perception des droits

. En outre, il relate que pendant la
période de Miisa al-Kazim (m. 183/799), des sommes d’argent étaient collectées
au nom de 1’imam'*. Contrairement a I’hypothése de Hayes, chez al-Nu‘man, on

ne trouve aucune mention ou hadith concernant Musa al-Kazim.

130 Christian Décobert, Le Mendiant et le combattant, p. 239.

! Edmund Hayes, « Alms and the man : fiscal sectarianism in the legal statements of the shi‘i
imams », p. 286.

12 Ibid.

"3 Ibid.

% Ibid., p. 287.
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Les arguments avancés par al-Nu‘man montrent que le systéme des revenus
de I’imam chiite s’est probablement développé a partir du II/VIIIe siécle du temps
de I’imam Ga‘far al-Sadiq et de son pére Muhammad al-Bagir. Afin d’affirmer
ses théories et légitimer le droit des imams, al-Nu‘man a consacré de longues
notices dans le but de justifier le caractére obligatoire de cet impdt et le droit des
imams a le prélever. Il diffuse les opinions des compagnons du prophete et celles
des juristes sunnites pour convaincre ceux qui refusent de verser leurs zakat. La
promotion des opinions des compagnons du prophéte sur la perception et la
redistribution de la zakat est destinée a la population sunnite. Al-Nu‘man souligne
qu’il existe un consensus entre les musulmans sur le fait que le prophete était
responsable de la perception et de la redistribution de la zakat suivant les
prescriptions de Dieu'””. En dépit de cet appel au consensus, le discours de
I’auteur prouve I’existence de débats autour de la zakat a son époque.

Dans le Kitab al-zakdat, al-Nu‘man reconnait que les opinions différaient au
sujet du paiement et du mode de redistribution de la zakat et que la majorité de la
population (aktar al-nas) persistait a refuser de s’acquitter de la zakat aux

imams'>®

. Il ajoute aussi qu’il y avait une autre catégorie de gens qui versaient
leurs zakat a ceux qui ne font pas partie de la liste de bénéficiaires prescrits par
Dieu"’. Il vise donc a réfuter des positions qui se diffusaient a son époque. Il écrit
en ce sens : « & notre époque, la majorité du peuple (‘@mmat al-ndas) versaient
leurs zakat au profit de leurs proches'’® ». L’auteur critique les pratiques
développées par la population et évoque 1’opinion des compagnons reconnus par
les sunnites afin de prouver leur illégalité. Les opinions des compagnons sont
employées ici pour légitimer I’autorité des imams de prélever la zakat et de réfuter
les opinions qui interdisent le versement de cet imp6t aux imams, méme s’ils
¢taient injustes. Selon al-Nu‘man, le refus contribue a la mauvaise distribution des
revenus de la zakat. C’est dans ce contexte qu’apparait la question de la 1égitimité

de payer la zakat aux imams injustes. Une partie du discours d’al-Nu‘man est

centrée sur cette question polémique depuis le VIII® siécle. Il précise que malgré
q p q p p q g

155 Al-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. 1, p. 246.
36 Ibid., p. 362.

57 Ibid.

158 1bid.
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I’injustice des dirigeants, les musulmans doivent s’acquitter de la zakat sur leurs
biens ™. Il attribue le désaccord sur le paiement de la zakdr a quelques
interprétations sunnites '® qui autorisent le musulman a donner sa zakat

. . 161 , .
directement aux pauvres sans passer par 'imam . Il écrit :

A notre époque, il y avait un consensus entre les gens pour refuser le paiement
de certains types de zakat et en conséquence ils violaient les prescriptions du
Coran et de la Sunna et ils ne suivaient pas leurs ancétres (aslafihim) et leurs

juristes (fiugaha’) et ils violaient les droits de leurs imams'®.

I1 s’agit de montrer que la loi n’est pas une invention fatimide et que cet
impoOt doit étre versé aux imams. Al-Nu‘man rapporte que les juristes (fugaha’) et

. . , . - A N . 163
les imams sunnites précisent que la zakat doit étre versé a I’imam

. Toujours, et
dans le but de justifier I’autorité des imams, al-Nu‘man relate que selon ‘Abdallah
b. ‘Umar : « La zakat, le préche (hutba), al-fay‘ et la peine sont de 1’autorité de
sultan'® ». Ce récit montre que la théorie avancée par al-Nu‘man porte sur le role
de 'imam comme garant de la bonne circulation des biens dans la communauté
chi‘ite. Il se justifie a travers les opinions des compagnons du prophéte qui
demandent aux gens de payer la zakdt aux dirigeants'®. AI-Nu‘man cite les noms
de quelques compagnons qui soutenaient la théorie qui prévoit le paiement de la
zakat aux émirs. Il rapporte : « Parmi les compagnons qui ordonnent de payer la
zakat aux émirs, Sa‘d b. Malik, Abt Sa‘ld al-Hudri, ‘Abdallah b. ‘Umar, Abi
Hurayra et ‘A’icha'® ». Al-Nu‘man nous livre une autre liste de juristes et de
compagnons du prophéte qui soutiennent le paiement de la zakat au sultan. Il
rapporte : « Parmi ceux qui soutenaient que la loi prévoit le paiement de la zakat

aux émirs (umara’), al-Hasan al-Basri, ‘Amir al-$a‘bi, Ibrahim al-Nah‘1, Sa‘id b.

9 Ibid.

10 Abii ‘Ubayd al-Qasim Ibn Sallam (m. 224), auteur du Kitab al-amwal, ou il traite les différents
types des biens.

1 Al-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. I, p. 264.

12 Ibid.

163 Al-Nu‘man, Da ‘G ’'im al-islam, t. I p. 312.

' Ibid., p. 313.

15 Ibid., p. 312.

1 Ibid., t. 1, p. 263.



Gubayr, al-Awza‘i, al-Shafi‘T et Aba Tawr 1675 On trouve I’opinion de ces
compagnons dans I’ouvrage d’Ibn Abi Shayba (m. 235H. /849ap. J-C) intitulé A4/-
musannaf, ou il évoque deux opinions juridiques concernant la zakat ; selon la
premicre, les gens doivent verser leur zakat au sultan, tandis que la seconde
avance le contraire et indique qu’il est autorisé de la répartir entre les pauvres sans
passer par le sultan. Excepté Ibn Abi Shayba, al-Nu‘man ne mentionne pas
d’autres compagnons pensant que la zakat peut étre versée et redistribuée sans
passer par le sultan.

Pour bien expliquer le contexte de I’évocation de 1’opinion de ces
compagnons, il convient de citer quelques hadiths qu’al-Nu‘man utilise pour
asseoir sa position. On trouve, dans Al-musannaf, dix-huit hadiths qui renforcent
I’opinion d’al-Nu‘man et exigent que les gens versent la zakat au sultan. Par
exemple, Abii Hurayra et Ibn ‘Umar disent : « versez-vous votre zakat au
sultan '®. ‘A’cha a dit encore : « payez vos zakat & vos ayants droits (iil7 al-

amr)m

». L’évocation de ces opinions par al-Nu‘man prouve que 1’objectif de ce
discours est de convaincre la population sunnite d’Ifrigiya de la normalité de la loi
religieuse fatimide et que les fondements sont les mémes. Il explique aussi que le
choix des opinions des compagnons confirmant sa théorie a pour but de montrer la
normalisation de son discours et de renforcer son opinion.

Par rapport aux juristes sunnites, le discours de la zakar d’al-Qadi al-
Nu‘man ne porte pas d’innovation et son discours s’inscrit dans le débat entre les
¢coles juridiques concernant la zakat, son prélévement et sa redistribution. On
trouve par exemple le méme discours portant sur I’obligation de la zakat chez Abi
Yusuf (m. 182 H. /798 ap. J.-C.), qui a rédigé Kitab al-harag sous la commande
du calife abbasside al-Rashid (r. 170-193 H. /786-809 ap. J.-C.). Abu Yusuf
indique qu’il est interdit au croyant de refuser le paiement de la sadaga'”. 11
ajoute que selon ‘Abdallah Ibn Mas‘td, tous ceux qui refusent de s’acquitter de la
zakat sont considérés comme non-musulmans. Il dit encore que ‘Abdallah Ibn

Mas‘iid rapporte : « rien ne permet au musulman d’échapper a la zakat, la priere

7 Ibid.

' Tbn Abi Sayba, Al-musannaf, t. IV, Abdallahp. 256.
' Ibid., p. 254.

70 Abii Yasuf, Kitab al-harag, p. 80.
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ne lui sert a rien'’' ». Sur la distribution de la zakat, les théories d’Aba Yusuf et
al-Nu‘man sont les mémes, dans la mesure ou ils prévoient que 1’autorité de la
redistribution de la zakat revient a I’imam'”>.

Un autre sujet de débat, cité et expliqué dans les théories d’al-Nu‘man, est
celui du versement de la zakat aux imams injustes. Selon al-Nu‘man, le désaccord
entre les juristes concernant le paiement de la zakat aux imams injustes remonte a
la période omeyyade. La diffusion du discours d’al-Nu‘man refléte le débat entre
les juristes en ce qui concerne le versement de la zakat et sa redistribution en
Ifrigiya méme. De fait, on trouve des échos du discours d’al-N@’man dans A/-
Nawadir wa-l-ziyadat, rédigé par le juriste sunnite Muhammad Ibn Ab1 Zayd al-
Qayrawani (m. 386 H. /996 ap. J.-C.). Dans cet ouvrage on trouve plusieurs
consultations juridiques relatives au versement de la zakat aux imams injustes, a
sa redistribution et au transfert des revenus provenant de la zakat pour étre
redistribués dans une autre région. A ce propos, sur le versement de la zakat aux
imams il existe deux opinions : I’une prévoit que, si I’imam est juste, il est interdit

de refuser le paiement de la zakar' "

. La deuxiéme autorise les gens a cacher leur
zakat si I'imam est injuste'”*. De méme pour la zakat al-fitr, selon Malik'”. En
revanche, il existait une opinion qui prévoyait le paiement de la zakat méme aux
imams injustes. Pour illustrer cet exemple, Ibn Abi Zayd rapporte qu’lbn ‘Umar
aurait payé sa zakat au pouvoir de Médine'”.

Il nous semble que le discours sur la zakat, en particulier dans le Kitab
da‘a’im al-islam, qui était trop argumentg¢, a pour objectif de défendre un modele
idéal de gestion des revenus provenant de cet impdt canonique. Le Coran, les

hadiths du prophéte, les opinions des compagnons et des membres des akl al-bayt,

représentent les instruments d’al-Nu‘man pour imposer sa théorie.

" Ibid., trad. fr. p. 120.

72 L’imam avait I’autorité de répartir les revenus de la zakdt au profit des bénéficiaires, énumérés
par Dieu, comme il peut les affecter au profit d’une seule catégorie (Abt Ysuf, Kitab al-harag, p.
81). Al-Nu‘man rapporte que selon Ga‘far al-Sadiq I’imam avait 1’autorité de distribuer la zakat
entre les classes de bénéficiaires ou de la réserver a une seule catégorie (al-Nu‘man, Da ‘@’im al-
islam, t. 1, p. 261)

'3 Ibn Abi Zayd, Al-Nawadir wa-I-Ziyadat, t. 11, p. 276.

" Ibid.

' Ibid.

¢ Ibn Abi Zayd, Al-Nawadir wa al-Ziyadat, t. 11, p. 277. L’auteur vise ici le pouvoir omeyyade
qui y exergait son autorité, il utilise I’expression de « qui s’est emparé de Médine » (liman galaba
‘ala al-madina).
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L’étude de la zakat ici est plus détaillée. L’auteur aborde la question de la
quantité minimale (nisab) pour chaque catégorie de biens soumis a I’aumodne
légale. En effet, la zakat n’est due que si une quantité minimale (nisab) du bien

y r 1
concerné est détenue 77.

L’auteur évoque aussi la question de la durée de
détention (hawl) d’un bien pour qu’il soit assujetti a la zakat. 1l rapporte que
Ga‘far al-Sadiq a précisé que tout bien n’était assujetti a la zakat que s’il avait été

, 178 B : \ 179
détenu le temps d’un hawl 8 ¢est-a-dire a plus d’un an 7

. Nous ignorons pour
quelles raisons I’auteur évoque la zakat avec autant de détails dans les Da ‘a@’im al-
islam. Toutefois son introduction souligne que cette époque était caractérisée par
des controverses et divisions au sein de la communauté musulmane et peut-étre
faut-il voir 1a la raison de ces explications supplémentaires.

Al-Nu’man traite aussi la question des différents taux de la zakat imposés
sur les diverses propriétés. Il commence par évoquer le taux de la zakat imposé
sur ’or, ’argent et autres objets d’orfévrerie. Dans ce cas, on ne trouve aucune
divergence avec les traditions sunnites. Pour 1’or, le taux est fixé a un quart de
dixiéme, c’est & dire qu’on payait % mitgal pour 20 mitgal'™™. Pour al-Nu’man,
Ior et I’argent portés sur les vétements (huly) ne sont pas soumis a la zakar'®', une
opinion que ’on retrouve chez les juristes sunnites, sauf les hanafites'®*. De
manicre générale, le discours d’al-Nu‘man sur la zakat est semblable a celui des
juristes sunnites. Ainsi, par exemple, les modalités de la zakat sur le bétail sont les
mémes concernant le nisab des animaux possédés, comme les moutons, les
chévres, les bovins et les chameaux'®’. Il y a aussi accord entre les juristes sur le
fait que les chevaux et les esclaves sont exemptés de la zakat. A ce sujet, al-
Nu‘man rapporte que le prophéte avait interdit de prélever la zakat sur les
chevaux, les mulets et les anes'®. La seule exception ici est I’opinion d’Abi

. . : 185
Hanifa qui exige un dinar pour chaque cheval ™.

7 « Zakat », EP.

'8 Al-Nu‘man, Da ‘G ’'im al-islam, t. I, p. 298.

179 « Zakat », EP.

180 Al-Nu‘man, Da ‘G ’'im al-islam, t. I, p. 296.

U Ibid., p. 297.

'%2 Al-Mawardi, Al-ahkam al-sultaniyya wa al-wilayat al-diniya, p. 153.

'S5 Aba Yasuf, Kitab al-harag, p. 76-78. Al-Nu‘man, Kitab da‘a’im al-islam, t. I, p. 300-306.
" Ibid., t. 1, p. 300-306.

185 Al-Mawardi, Al-ahkam al-sultaniyya, p. 148.
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En ce qui concerne la zakat sur les cultures, il y a une divergence entre la
théorie diffusée par al-Nu‘man et les juristes sunnites. Le désaccord porte
essentiellement sur les types des cultures soumises a I’aumone légale. Selon
I’auteur, tous les produits du sol sans exception sont soumis a la zakat, comme
’atteste une tradition de la famille du prophéte (ahl al-bayt) qui avance que toute
plante qui sort de la terre y est soumise'*. La tradition considére que tout bien
possédé doit étre assujetti a la zakat, en s’appuyant sur le verset de la sadaqga :
« Préléve une aumone sur leurs biens pour les purifier et les rendre sans
taches'™’ ». Il considére les cultures et les produits du sol comme des biens qui
doivent étre soumis a la zakat. Notons aussi que, selon Ga‘far al-Sadig, le
prophéte aurait dit : « Tout ce qui est irrigué par la pluie et les fleuves est soumis a
la dime'®® ». Pour 1’auteur, ce hadith confirme que tous les produits du sol sont
soumis & la zakat'®’. Le point de désaccord entre al-Nu‘man et les autres écoles
juridiques, comme les malikites et les chafiites, réside dans le fait que ces derniers
limitent la zakat aux produits considérés comme aliments de base qu’on peut
conserver tels le bl¢, I’orge, le riz, le pois chiches, les lentilles, le petit pois et le

haricot'®

. La position du juriste fatimide coincide en revanche avec celle d’Abi
Hanifa qui impose la zakat sur tous les produits du sol. A I’exception de cette
divergence, il n’y a pas de différence entre la théorie de la zakat chez al-Nu‘man
et dans les autres écoles juridiques. C’est donc dans le but de réfuter des
interprétations qui exemptent des produits précis de la zakat que le juriste fatimide
s’applique a fournir des arguments, inspirés de la tradition du prophéte et de sa
famille ainsi que de I’exégese chiite des versets de la sadaga.

Al-Nu‘man, a propos de la zakat, ne dévie pas de I’objectif majeur de cet
ouvrage, annoncé dans son introduction, qui est 'unification de I’'umma. L auteur
tente de justifier le consensus des musulmans autour du paiement de la zakat et de

sa redistribution, appliqués depuis la période du prophéte et de démontrer que la

loi religieuse chiite et sunnite est une.

186 Al-Nu‘man, Da ‘G ’'im al-islam, t. I, p. 315.
87 Le Coran, IX, 103, trad. Denise Masson
188 Al-Nu‘man, Da ‘G ’'im al-islam, t. I, p. 315.
189
Idem.
90 Al-Mawardi, Al-ahkam al-sultaniyya, p. 151.
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3. La Zakat al-fitr

Tous les musulmans, pauvres ou riches, sont appelés a verser leur zakat de
fitr. Cette derniere, qui est connue aussi sous le nom de zakat al-sawm ou zakat
ramadan, est versée pour tout musulman, homme ou femme, adulte ou mineur, et
pour tout esclave, en rapport avec la fin du jetine de Ramadan'®'. Chaque chef de
famille musulman doit verser la zakat de fitr pour tous les membres de sa
famille et pour ses esclaves'””. Dans un autre passage, Ga‘far al-Sadiq rapporte :
« L’homme est appelé a verser zakat al-fitr sur ses esclaves, qu’ils soient juifs ou
chrétiens, et sur les esclaves de sa femme'” ». La zakat al-fitr doit étre versée en
nature, sous la forme d’un boisseau (sa‘) de blé, d’orge, de dattes ou de raisins
secs'”*. 11 est des cas ou elle peut étre acquittée en espéces. Ainsi, selon ‘Ali, si un
individu ne trouve ni blé, ni orge, ni dattes, ni raisins, il peut payer sa zakat en

. 195
dirhams

. Al-Nu‘man souligne que méme les pauvres qui figurent sur la liste de
bénéficiaires de la zakat se voient demander la zakat al-fitr'*®. Selon Ga‘far al-
Sadiq, le pauvre doit verser la zakat al-fitr sur la part de la zakat dont il a
bénéficié'”’. La question de celui a qui elle doit étre versée n’est pas abordée par
I’auteur : il ne mentionne pas, en particulier, les imams comme seuls destinataires
légitimes de ce don. Le pauvre qui recoit sa part de la zakat est invité a en céder
une part au profit des autres pauvres.

Des informations rapportées par ‘Imad al-Din Idris démontrent que les
califes fatimides accordaient une importance a cet impot. Dans le préche de
rupture du jeine du 335/947, le calife al-Mansiir a ainsi insisté sur le caractére
obligatoire de la zakat al-fitr et incité les gens a payer cet impot. Al-Mansir dit :
« Dieu et la Sunna de votre prophéte vous ont imposé la zakat al-fitr pour laquelle
chacun de vous doit s’acquitter d’un sa “ de blé, d’orge ou de dattes pour tous les

. . e . . 198 .
membres de sa famille, masculin ou féminin, mineur ou adulte ™ ». Ainsi, dans la

Pl « Zakat », EP.

192 Al-Nu‘man, Da ‘G ’'im al-islam, t. I p.317.

93 Ibid.

¥4 Ibid., t.1, p. 318.

93 Ibid.

¥ Ibid., t. 1, p. 317.

Y7 Ibid.

"% “Imad al-Din Idris, Tarih al-hulafa’ al-fatimyyiin bil-Magrib, p. 419.
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preche de la rupture du jeune de 336/948, le calife al-Mansiir incite les gens de
s’accquitter de leur zakat de fitr : « Il faut se rapprocher de Dieu par le paiement
de votre fitra, qui est la zakat de votre jeune et la sunna du prophéte. Chaccun de
vous, sur chaque membre de sa famille, masculin ou féminin, mineur et adulte,
doit remettre un sa‘ de blé ou un sa‘ d’orge ou un sa‘ de dattes 199, L évocation
de la zakat al-fitr dans les préches d’al-Mansiir renvoie a la place que les

Fatimides accordent a cet impdt.
D. La capitation (gizia), pension (‘ata’) des combattants

Le discours de 1’auteur est centré sur le verset coranique qui évoque la
gizya : « Combattez ceux qui ne croient pas a Dieu et au jour dernier ; ceux qui ne
déclarent pas illicite ce que Dieu et son prophéte ont déclaré illicite ; ceux qui
parmi les gens du livre, ne pratiquent pas la vraie religion ; combattez-les jusqu’a
ce qu’ils paient le tribut aprés s’étre humiliés ***». C’est a partir de ce verset
qu’al-Nu‘man évoque la question de la gizya. Il autorise a signer un accord de
tréve (sulh) avec I’ennemi et souligne que 1’imam avait ’autorité de signer cet
accord méme avec les incroyants, en échange d’une somme d’argent™'. Selon
‘Ali, la capitation est per¢ue sur les hommes dhimmis libres, ainsi que sur les
esclaves. Les enfants et les femmes en sont exemptés™>. Chaque personne paie 48
dirhams par an, 24 dirthams pour la classe moyenne et 12 dirhams pour le
commun®”’,

Selon ‘Ali, le prophete a interdit d’abolir la gizya qui frappait les

204

dhimmis™". Toute personne qui abolit la capitation ou qui aide a I’abolir est

cqr 7 . \ \ ’ . N 205

considérée comme infidele a 1’égard de Dieu, de son prophéte et des croyants™ .
Dans ce passage, ’auteur considere la gizya comme une ressource de

I’Etat, qui doit étre répartie entre les membres de la communauté, c’est pourquoi il

cherche a la légitimer. La capitation est considérée comme 1’'une des sources de

9 Ibid., p. 481.

0 re Coran, 1X, 29, Denise Masson.

21 A1-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. I, p. 443.
22 1bid., p. 445.

29 Ibid.

2% 1bid., t. 1, p. 444.

295 Ibid.
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financement des dépenses militaires. Ses revenus doivent étre donc attribués aux
combattants. L’auteur rapporte ce que dit Muhammad Ibn ‘Al1 : « La gizya est la
solde des combattants (al-mugahidin) et la sadaqa est pour les bénéficiaires
nommés par Dieu”” ». La justice prévoit que chaque revenu doit étre redistribué
selon les prescriptions de Dieu. Il existe donc une différence entre les
bénéficiaires des revenus de la zakat et ceux des revenus de la gizya. De plus, les-
non musulmans, hommes ou femmes, sont tenus de payer 1’impdt foncier sur leurs
terres. En revanche, dés la conversion a I’islam I’obligation de la gizya est
levée™.

L’auteur évoque aussi le statut des terres de harag aprés la conversion
d’un dhimmi a I’islam et souligne que ce statut est maintenu et que le propriétaire
continue & payer 1’impdt foncier’™. De plus, si cette terre était vendue a un
musulman, le statut ne changeait pas et le nouveau propriétaire payait le méme
impot foncier™””.

Les textes géographiques mentionnent la présence de communautés de
non-musulmans soumises a la capitation. A titre d’exemple, Ibn Hawgqal
mentionne qu’a Gabes, les Fatimides prélévent la capitation (gawali, sing. galiya)
sur la communauté juive®'’. Ce discours est destiné aux imams qui sont appelés a
garantir la perception de la gizya, considérée comme la source principale de
financement des dépenses militaires, et en particulier des salaires des combattants.
Ce point démontre I’intention d’al-Nu‘man de diffuser un modele de bonne
gestion financiére de I’Etat.

De manicre générale, le Kitab da‘a’im al-islam cherche donc a établir une
distinction entre les catégories de bénéficiaires lors de la redistribution des
revenus. Cette distinction participe des régles de la bonne conduite et la bonne

gestion des finances.

2% 1hid.

7 1bid., t. 1, p. 445.

2% Ibid., p. 445.

% Ibid.

20 1pn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 70.

61



II1. Les imams, bénéficiaires de la richesse et garants de sa redistribution

Le discours d’al-Nu‘man porte essentiellement sur la centralité de I’imam
et sa légitimité. Dans le Kitab al-himma et les Da ‘a’im al-islam, 1’auteur tient, a
prouver et affirmer 1’autorité des imams en les présentant comme responsables et
garants de la redistribution de la richesse de la communauté. En conséquence, les
gens sont obligés, afin d’assurer la prospérité du pays, de s’acquitter de leurs

droits aux imams.

A. Impots, armée et prospérité dans le discours d’al-Nu‘man

Selon al-Nu‘man, les croyants sont invités a faire le gihdd avec leur ame et
leurs biens contre les incroyants et méme contre les musulmans. Le juriste
fatimide consacre un chapitre a exposer la théorie du gihdd mené par les imams.
Al-Nu’man avance que les croyants doivent répondre a I’appel de Dieu, tel que
transmis par la sourate du « Rang » : « Vous croirez en Dieu et en son prophéte ;
vous combattrez dans le chemin de Dieu avec vos biens et vos personnes ; voila
un bien pour vous si vous saviez’''». Dans le Kitab al-himma, al-Nu‘man
consacre tout un chapitre pour expliquer comment il convient de remercier les
imams. Il cite le Coran et les hadiths dans le but de corriger le comportement des
croyants qui doivent soutenir les imams de I’époque dans leur combat. Dans son
Da‘a’im al-islam, et plus précisément dans le Kitab al-gihad, I’auteur sollicite ses
lecteurs pour éduquer et inciter les croyants a soutenir ’imam dans sa guerre
sainte.

Dans le Kitab al-himma, al-Nu‘man consacre un chapitre a la manicre de
remercier les imams pour leurs bienfaits (ni ‘ma, pl. ni‘am). 1l consacre deux pages
pour démontrer le lien entre le remerciement des imams qui se manifeste par le
paiement des droits, la sécurité établie dans le pays grace a I'armée et la
prospérité”'>. Al-Nu‘man consacre de longs passages a la critique de ceux qui

refusent de payer leurs impots bien qu’ils vivent dans un état de prospérité et de

Me Coran, LXI, 11, trad. Denise Masson
12 A1-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 56-58.
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sécurité grace aux imams. Il dit a ce propos : « La majorité des gens (aktar al-nas)
refusent de faire le gihdd mené par les imams avec leurs biens et leurs personnes
(amwalihim wa-anfusihim), comme ils refusent de payer les droits sur leurs biens
(al-wagib fi amwalihim) comme Dieu I’a prescrit afin de pouvoir attribuer des
soldes réguliéres (al-‘atd’) aux combattants®"> ». Les gens sont appelés a
remercier les imams pour leurs bienfaits, en particulier le bienfait de la sécurité.
Pour observer les bienfaits des imams, les gens sont invités a prendre conscience

de la sécurité dont jouissent leurs biens et leurs familles*"”

. L’objectif de ce
discours est de démontrer la relation entre le paiement de taxes et la prospérité du
pays. La prospérité du pays ne peut étre préservée que si elle protégée par une
armée et, pour entretenir cette armée, il faut des revenus permanents. C’est dans
ce cadre qu’al-Nu‘man s’applique tout au long de ce chapitre, en se basant sur des
versets coraniques, a inciter les gens a remercier les imams pour leurs bienfaits.
Le Coran annonce que les croyants sont appelés a remercier Dieu pour la
multiplication de ses bienfaits. Dans ce sens, on y lit: « Quand votre seigneur
proclama : si vous étes reconnaissants, je multiplierai pour vous mes bienfaits,
mais si vous étes ingrats mon chatiment sera terrible’”” ». Al-Nu‘man rapporte
aussi que le prophéte a dit : « le jour du jugement, Dieu interrogera les gens qui
n’ont pas remercié les gens qui leur ont attribué un bien®'® ». L auteur utilise ces
arguments pour montrer la valeur du remerciement dans la loi musulmane et
I’obligation de le diffuser. Dans ce sens, il souligne que la reconnaissance est une
obligation (fard) et que son refus est un signe d’incroyance (kufi)*'’. Or si ce
comportement est exigé a 1’égard des autres et des parents, il est encore plus
important quand il est destiné aux imams pour les bienfaits qu’ils apportent a leur
communauté®'®.

Al-Nu‘man énumére les bienfaits et mentionne la sagesse des imams. Le

réle des imams consiste a guider les musulmans, en leur montrant les bienfaits de

la vie et comment gagner ceux de I’au-dela. Pour en bénéficier, les gens sont

1 1bid., p. 58.

214 Ibid.

215 Le Coran, X1V, 7, trad. Denise Masson.
1% Al-Nu‘man, Kitab al-Himma, p. 57.

27 Ibid.

18 1bid.
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invités a appliquer la parole de Dieu et de son prophete. La communauté doit la
sécurité de tout I’empire (mamlaka) a ’imam. La population qui vit sous la
domination et I’autorit¢ de I’imam est appelée a le remercier pour ces bienfaits.
Cette sécurité est le fruit du gihad mis en ceuvre par les imams®". Pour le mener
victorieusement, les imams avaient besoin de revenus pour verser des soldes
réguliéres aux combattants®*’. C’est pourquoi les gens doivent payer des droits
(wagib) sur leurs biens aux imams®*', afin de financer ces soldes et plus
généralement de bénéficier de tous les avantages®” qui en découlent, et en
particulier la protection du commerce sur les routes et des transactions
commerciales dans les villes. La théorie d’al-Nu‘man exige qu’une partie des
revenus des impdts soit destinée aux charges militaires. Dans ce chapitre, 1’auteur
n’explique pas de quel type de droit, outre la gizya, il s’agit, mais il est probable
que le terme wagib désigne tous les droits énumérés dans le chapitre consacré aux
droits des imams. Citons par exemple la zakat, la sadaqa volontaire, la zakat al-
fitr et le hums percus sur tous les biens des contribuables.

Ailleurs, al-Nu‘man, précise que les revenus de la zakat servaient aussi a
entretenir ceux qui combattent dans la voie de Dieu (fi sabil Allah). A ce propos,
il soutient la Iégitimité des imams en tant que seuls responsables de la perception
et la distribution de la zakat, en particulier pour financer le gihad>. Le Coran
place en effet dans la liste des bénéficiaires ceux qui luttent dans la voie de Dieu.
Cette part doit étre dépensée pour renforcer le gihad contre les infideles
(ku]j’dr)zm, L’intention d’al-Nu‘man, en incitant les musulmans a verser leurs
zakat aux imams, visait a éviter que le produit de la zakat ne soit redistribué hors
du circuit 1égal. Pour 1’auteur, une bonne redistribution de la richesse exige que
I’imam soit le premier responsable de la perception et de la redistribution des
revenus de la zakat. De cette manicre, il garantit un revenu régulier destiné a

I’entretien de 1’armée selon la prescription de Dieu.

1 1bid., p. 58.

20 Ibid.

! Ibid.

*22 Ibid.

2 Al-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. 1, p. 307.

% Al-Tabari, Gami‘ al-bayan fi ta’'wial-qur’an, t. X1, p. 528.
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Le paiement des droits permet de mener le gihdd contre les ennemis et les
corrompus, d’assurer la sécurité du pays et donc de la prospérité de la population.
Dans un autre passage du Kitab da‘a’im al-islam, al-Nu‘man souligne que la
sécurité du pays ne peut étre réalisée qu’apres la satisfaction des combattants.
L’imam est invité a verser aux combattants des salaires suffisants pour eux et
leurs familles afin que le gihdd soit leur priorité™>. Al-gund est responsable de la
sécurité. Al-Nu‘man maintient toujours cette idée qui relie paiement des droits,
gihad, armée et prospérité de I’Etat. Cette relation entre la prospérité du pays,
I’armée et la gestion financiére s’inscrit dans les bases du gouvernement®*°. I
convient de rappeler dans ce cadre, que le lien établi par al-Nu‘man entre la
prospérité, la sécurité, I’armée et les finances, renvoie a la notion de cercle de la
justice bien connu dans un contexte oriental, puis islamique plus largement. Ce
cercle est basé sur le lien entre le pouvoir, I’armée, I’argent et la prospérité. Linda
Darling rappelle que cette conception circulaire a existé au Proche Orient a travers
les époques perses, abbasside, seldjoukide et aussi ottomane et qu’elle est a la fois
une représentation schématique de 1’articulation entre différents éléments relevant

1°?’. Dans I’un

de I’Etat et une recommandation relative a leur fonctionnement idéa
de ses récits, al-Nu’man se met en sceéne essayant de convaincre un groupe de
commerg¢ants qui se plaint du poids des taxes de la légalité des impots percus.
Dans ce dialogue, le juriste fatimide souligne que, grace aux revenus de ces taxes,
les imams peuvent établir la sécurité au pays et de cette maniere, garantir la
circulation des denrées. Cette conception, qui repose sur la relation entre la
sécurité et la prospérité, n’est pas propre aux Fatimides ; elle est centrale dans les
manuels sur Part de gouverner®. Ce cercle de I’équité est clairement rappelé
dans le ‘ahd présent dans le Kitab da‘a’im al-islam. 11 s’applique a légitimer et
défendre les taxes pergues sur ces commergants venant de la badiya et souligne

que I’imam ne peut établir la sécurité qu’avec les soldats. Il décrit I’état du pays

sous al-Mahd1 et évoque la sécurité qui régne a al-Mahdia et tout le long les

225 Al-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. 1, p. 421.

26 Al-Mawardi traite des liens entre les fondements du gouvernement et de la prospérité des
contrées, I’administration de I’armée et la gestion des finances : al-Mawardi, De [’éthique du
prince et du gouvernement de I’Etat, p. 367-382.

" Linda T. Darling, 4 history of social justice and political power in the middle east, p. 2.

% Annliese Nef, « La délégation politique dans 1’Occident fatimide avant 973 », Revue des
mondes musulmans et de la Méditerranée, 139, 2016, p. 51-72.

65



itinéraires terrestres™ . La fiscalité finance ainsi les soldes (girayar) et les rations

(arzag) des combattants®’

. L’auteur critique ainsi a contrario ceux qui se
soustraient aux impots, en rappelant que les imams n’avaient pas d’autres sources
pour financer I’armée et faire le gihdd™'. Les gens sont invités a remercier les
imams pour leurs bienfaits (ni ‘ma) et pour la sécurité, en s’acquittant des taxes
qu’ils doivent.

Ce discours sur le lien entre impdts, sécurité et prospérité du pays suggere
que l’objectif de D’auteur est de diffuser les bases du bon gouvernement,
caractérisé essentiellement par la bonne circulation des richesses. Cette théorie

avait pour objectif de défendre et 1égaliser la taxation fatimide, méme si quelques

limites apparaissent en filigrane.

B. La part des imams

De nombreux arguments servent a affirmer la légitimité des imams a se
procurer des terres. Al-Nu‘man prend position sur la part du butin qui revient au
prophéte. Apres la mort du prophéte, elle revient aux imams. Les proches
désignés dans le Coran sont les membres de la famille du prophéte (ahl al-bayt).
Le Coran invite Muhammad a attribuer leurs parts a ses proches: « Donne ce qui
leur est di au parent, au pauvre, au voyageur>- ». Suite & ce verset, le prophéte
attribua 1’oasis de Fadak a sa fille Fatima, mais aprés sa mort, Abii Bakr lui retira

233

cette terre et il la concéda a Marwan™". Au temps du calife omeyyade ‘Umar b.

‘Abd al-Aziz, 'usufruit de cette terre était distribué¢ entre les descendants de

234

Fatima™". L’auteur souligne qu’il y avait un consensus entre les juristes sunnites

pour attribuer la terre de Fadak a Fatima®>

. Les imams sont les héritiers légitimes
du prophéete et sa famille. La question de la part du prophéte constitue un sujet de
divergences entre les juristes, ainsi que 1’affaire de 1’oasis de Fadak qu’al-Nu‘man

évoque dans les Magalis w-al-musayarat.

22 Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musayarat, p. 337-338.
230 .
Ibid.
>! Ibid.
22 Le Coran, XXX, 38, trad. Denise Masson.
23 Al-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. I, p. 450.
> Ibid.
23 Idem.
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Selon Muhammad Ibn Ali: « toutes terres acquises par traité de sulh et
toutes les terres icultes (harab) ou des oueds, revient a 1’autorité du prophéte et les
imams aprés lui**® ». Aussi, Muhammad Ibn ‘Ali rapporte : « La terre est pour
Dieu et nous possédons deux parts du fay’, la part des proches, et nous sommes
des associés dans le reste®’ ». L’exégése coranique des chiites assure I’autorité de
I’imam sur ce type de fay’. La théorie chiite est centrée sur le verset coranique
suivant : « IIs t’interrogent au sujet de butin. Dis : le butin appartient a Dieu et a
son prophéte™® ». Selon Ga‘far al-Sadiq, ce verset concerne toute terre et tout

239

village acquis sans combat™". En effet, tous ce qui est acquis sans combat passait

sous Dautorité de I’imam>*

. La terre appartient a Dieu et a son prophete, et a
I’imam aprés lui**'. Ga‘far al-Sadiq ajoute que, méme si une terre est acquise par
la force (‘unwa), 'imam a Dautorit¢ de la considérer comme un bien de
mainmorte (wagf) pour les musulmans et il peut la partager™*.

Al-Nu‘man aborde la question de I’héritage du prophéte, et c’est dans ce
cadre qu’il évoque la question de Fadak que I’on retrouve dans presque tous ses
ouvrages. Elle est évoquée pour défendre la légitimité des imams comme
descendants de Fatima et le fait qu’ils peuvent bénéficier de la part des proches
(dawt al-qurba), prescrits dans le Coran. En se basant sur la théorie de la
distribution du butin, les imams, considérés comme les héritiers légitimes du
prophéte, se voient attribeur le hums qui revenait a ce dernier. Selon les
prescriptions du Coran le sums sera redistribué entre les pauvres, les orphelins et
les voyageurs. En revanche, selon la tradition chiite, le Aums appartient
uniquement aux imams sans aucun autre associé¢, méme les personnes nommées
dans le Coran. A ce propos, Ga‘far al-Sadiq dit : « Le hums est pour nous, la
famille du prophéte (ahl al-bayt), pour nos orphelins, nos pauvres et nos
voyageurs, et il n’y a pas parmi nous de pauvres et de voyageurs, et donc le hums

s - 243
est pour nous et nous sommes associ€s au reste du butin” ».

26 A1-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. I, p. 450.
237
Idem.
28 Le Coran, VIIL, 1. Trad. Denise Masson
29 Al-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. I, p. 450-451.
240 ..
Ibid.
! Ibid.
242 A1-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. I, p. 450-451.
* Ibid.
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C. Les « épreuves » (al-imtihan fi al-amwal)

D’apres al-Nu‘man, Dieu a donné aux imams le droit d’éprouver leurs

adeptes (al-awliya’) dans leurs biens”**

. L’épreuve est une tradition ancienne et
Dieu a éprouvé ses messagers et le prophéte aussi a mis a 1’épreuve sept fois son
wasi’ Al b. Abi Talib, et il a partagé deux fois ses biens avec lui**’. De méme, Ali
b. Abi Talib a éprouvé deux fois son fils al-Hasan dans ses biens**’. Al-Nu ‘man
rapporte, a ce sujet, que ‘All a pris par deux fois, les biens (amwal) de ce
dernier*”’. Le prophéte a confisqué tout le bien (mal) de ‘Al**®. L’auteur s’adresse
essentiellement aux partisans de la secte shi‘ite (al-awliya’). Il rapporte que cette
contrainte n’est pas limitée dans le temps, mais il faut que 1’adepte soit prét a
subir cette épreuve (mihna), qui sert essentiellement a 1’éducation de 1’ame, afin

d’atteindre le degré des vertueux®*

. L*épreuve (mihna) est un signe de la noblesse
d’ame que le fidele doit atteindre. Elle est bien entendu basée sur le Coran, la
sunna, la tradition des ahl al- bayt. Les imams ont autorité sur les revenus de leurs
adeptes, ils ont le droit de les mettre & 1’épreuve en prenant sur leurs biens et les
adeptes doivent se montrer patients face aux épreuves imposées par leurs
imams>"’.

On constate dans ce discours 1’absence de récits de Ga‘far al-Sadiq ou de
hadiths rapportés du prophéte. De plus, nous ne trouvons pas, dans les autres
sources fatimides, la mention de ce type d’épreuves (al-imtihan). Al-Nu‘man
n’utilise qu’un seul verset du Coran pour justifier cette théorie. Ce chapitre est

destiné a 1’adhérent de la secte chiite, qui doit étre éprouvé afin de s’assurer de sa

loyauté et de son allégeance.

*** Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 70.
** Ibid.

* Ibid.

7 Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 71.
8 Ibid.

** Ibid., p. 70.

>0 1bid., p. 71.
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IV. Circulation de la richesse et ordre social

En critiquant la mauvaise circulation des richesses liée au refus de
s’acquitter de la zakat, al-Nu‘man montre que les imams — représentants de Dieu
sur terre — sont les seuls garants de I’application de la justice et de la bonne
redistribution de la zakat. Le mode idéal de distribution de la richesse prévoit
qu’elle aille des riches aux pauvres. En revanche, tout refus du paiement de la
zakat menace ce mode de redistribution et par conséquent la survie des

nécessiteux.

A. La zakat et les problémes de sa redistribution

Al-Nu‘man a employé¢ le Coran, les traditions du prophéete, Ali b. Abi
Talib, al-Husayn et Ga‘far al-Sadiq afin de montrer les intéréts sociaux du
paiement de la zakat, en la présentant comme un impdt de solidarité. De plus, il
avance ’argument de I’igma ‘ pour démontrer 1’accord des musulman sur le fait
que la zakat doit étre versée aux imams. De ce fait, les gens sont appelés a payer
leurs zakat aux imams, qui sont les seuls responsables de leur redistribution entre
les bénéficiaires. Le discours sur la redistribution de la zakat porte sur le role
majeur de cet imp6t dans le maintien de I’ordre social et c’est dans ce cadre que
I’auteur justifie que la bonne redistribution passe par les imams qui ont 1’autorité
d’identifier les différentes catégories de bénéficiaires.

Al-Nu‘man consacre de longues notices aux problémes provoqués par la
mauvaises redistribution des revenus de la zakat. Son objectif majeur est donc
d’assurer et d’appliquer un mode idéal de distribution des richesses. Ce mode
idéal est prescrit dans le Coran : « Les aumones sont destinées aux pauvres et aux
nécessiteux, a ceux qui sont chargés de les recueillir et de les répartir, a ceux dont
les cceurs sont a rallier ; au rachat des captifs, a ceux qui sont chargés de dettes ; a

la lutte dans le chemin de Dieu®! ». Seuls les imams sont les garants de la bonne
g

31 Le Coran, IX, 60, trad. Denise Masson.
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redistribution de la zakar**. De ce fait, I’auteur s’adresse aux gens pour leur
demander de s’acquitter de leurs droits au profit des imams. Le point de départ
pour al-Nu‘man est le refus de la zakar. C’est pourquoi cette invitation a payer la
zakat s’accompagne d’une critique de ceux qui refusent de s’en acquitter. L. auteur
critique ceux qui distribuent la zakat entre les miséreux (masakin) en précisant
que les autres associés sont répartis sur sept catégories > . Répartir
convenablement les revenus de la zakat entre les bénéficiaires est une compétence
des imams. Ils avaient 1’autorit¢ de déterminer le montant attribu¢ aux
bénéficiaires et d’identifier les bénéficiaires, tels les ralliés (al-mu’allafa
qulibuhum)™*. Le sujet des mu allafa qulibuhum constitue un objet de débats
entre juristes, les sunnites avancant qu’a cette époque il n’y avait plus de
mu allafa qulibuhum®>. A ce sujet, les hanafites et les malikites pensaient que les
mu allafa qulibuhum avaient disparu avec le temps®°. En revanche, tant dans le
Kitab al-himma que dans les Da‘a’im al-islam, al-Nu‘man insiste sur leur
maintien dans le temps et sur leur grand nombre®’,

Abu ‘Ubayd b. Sallam indique qu’il existait des divergences entre les
juristes sur ce point. Pour certains, ce verset qui évoque les mu allafa qulibuhum
renvoie seulement  la période du prophéte™®. Pour Ibn Sallam et d’autres juristes,
les mu’allafa qulibuhum peuvent exister a chaque époque et I’imam dispose de

I’autorité pour les considérer parmi les bénéficiaires de la zakar™’

. Donc, al-
Nu‘man se positionne contre I’opinion de ceux pour qui le verset ne renvoie qu’a
la période prophétique. Aussi, seuls les imams pouvaient-ils dépenser dans la voie
de Dieu*®”’. Al-Nu‘man rapporte, selon Ga‘far al-Sadiq, que 1’imam est 1égitime

pour donner & une catégorie et en exclure une autre des bénéficiaires de la

22 A1-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. 1, p. 257.

3 1bid., p. 307.

*>* Ibid.

3 Pour les bénéficiaires de la zakar, Malik indique que personne n’entrait dans la catégorie des
mu’allafa qulabuhum (Ibn Abi Zayd, Al-nawadir wa-I-ziyadat, t. 11, p. 280).

236 zakat », EP.

»7 Al-Nu‘man insiste sur le fait qu’a son époque, les mu allafa quliibuhum étant trop nombreux,
les imams sont invités a leur donner leur part de la zakat comme 1’a fait le prophéte (al-Nu‘man,
Kitab al-himma, p. 86-87). L’imam Ga‘far al-Sadiq rapporte que seuls les imams avaient ’autorité
et les compétences pour identifier les mu allafa quliitbuhum au sein de la population (al-Nu‘man,
Da‘a’im al-islam, t. 1, p. 258).

% Abi “Ubayd Ibn Sallam, Kitab al-amwal, t. 11, p. 290.

> Ibid.

> Ibid.
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zakar’®'. Sur ce dernier point, la position chiite est semblable a celle d’Abi
Hanifa’®”. Les riches pouvaient aussi bénéficier de la zakdt. Ainsi, les mu allafa
qulitbuhum mentionnés dans le Kitab al-himma désignent les musulmans gagnés
au chi’isme qui doivent bénéficier des revenus de la zakat. Al-Nu‘man insiste sur
ce groupe en défendant sa légitimité a bénéficier des revenus de la zakar. Al-
Nu‘man soutient aussi la 1égitimité des imams a intégrer les mu ‘allafa qulibuhum
dans les classes des béneficiares de la richesse pour les ganger et leurs tribus a la
causes chiite. L’importance de ce groupe social pendant la période fatimide
apparait dans Kitab al-himma dont al-Nu‘man consacre un chapitre a défendre les
mesures des imams fatimides en faveur des mu‘allafa qulibuhum. Dans ce
chapitre, intitulé « La soumission et I’interdiction de contester la politique des
imams envers les mu’allafa de 'umma », al-Nu‘man rappelle des mesures prises
par le prophéte envers les ennemis de I’islam pour les gagner et garantir leur

3

allégeance”®”. De méme, 1’auteur défend les mesures prises par les imams

fatimides pour gagner I’allégeance de cette catégorie sociale® et il critique les

chiites qui les contestent*®

. L’objectif de ce chapitre est donc de justifier la
politique financiere des imams fatimides visant au renforcement de leur autorité a
travers l’intégration de nouvelles catégories sociales au chiisme. Les sources
fatimides évoquent par ailleurs les mesures prises en faveur des mu allafa
qulitbuhum par les imams fatimides : ainsi le Kitab iftitah al-da ‘wa précise qu’al-
Mahdf accorda des priviléges aux anciens fonctionnaires aghlabides**.
Contrairement a la théorie sunnite, la théorie chiite prévoit que, pour
bénéficier de la zakat, il faut étre un partisan de la doctrine chiite. A ce propos,
I’imam Ga‘far al-Sadiq rapporte : « La zakat doit étre répartie uniquement entre
les gens de la doctrine (ahl al-waldya)*®’. Ceux qui entraient dans la catégorie des
bénéficiaires sans adhérer a la cause chiite ne pouvaient en bénéficier, pas plus

268

que ceux qui contestaient le chi‘isme™". Dans le cas ou on ne trouvait pas de

21 A1-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. L p.311.
62 Al-Mawardi, Al-ahkam al-sultaniyya, p. 156.
263 Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 86-87.

%% 1bid., p. 87-88.

2% Ibid., 88.

266 A]-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 306.

7 Ibid.

28 Ibid
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bénéficiaires parmi les croyants, la part des pauvres et des nécessiteux devait étre

distribuée entre pauvres qui ne haissaient pas le chi‘isme*®’

. Donc, les pauvres et
les nécessiteux, pour bénéficier de la zakat, devaient embrasser la cause chiite.
Ga‘far al-Sadiq s’appuie sur une exégése du verset du sums : « Sachez que quel
que soit le butin que vous preniez, le cinquiéme appartient a Dieu, au prophéte et
a ses proches, aux orphelins, aux pauvres et aux voyageurs” "~ ». Ga‘far al-Sadiq
restreint les bénéficiaires du hums évoqués dans ce verset aux pauvres et aux
nécessiteux de la secte identifiés par les imams : « Le hums est pour nous, les
descendants du prophéte (ahl al-bayt) sans aucun partenaire et nous le distribue
entre nos pauvres et nos nécessiteux”’'». Il est fort probable que le refus général
de verser la zakat s’explique par ce « favoritisme chiite ». Les revenus de
I’aumone 1égale étaient utilisés pour renforcer un réseau précis de partisans de la
doctrine ismailienne. Le paradoxe de la théorie chi‘ite réside dans sa défense de
I’équité dans la redistribution des richesses, alors que seuls les chiites ont le droit
de bénéficier de la zakat.

En effet, le bénéficiaire de la zakat regoit une part qui lui permet de se
nourrir, de se marier, de faire le pélerinage et de s’acquitter de la sadaga®’*. Le
bénéficiaire devient donc donataire de ’aumoéne. L’auteur évoque la question de
I’identification des pauvres et des miséreux (al-fugard’ wa-I-masakin). Selon
Ga‘far al-Sadiq, il en existe trois groupes : la premiére comprend le pauvre,
ensuite, le miséreux, qui est a un rang inférieur au pauvre, et enfin le malheureux
(al-ba’is), celui qui est plus pauvre que les autres””.

Ce discours s’inscrit, selon I’auteur, dans un contexte social particulier,
caractérisé par un refus général de la zakar. Ce refus constitue un vrai probléme
économique pour les Fatimides. L’auteur rapporte qu’a 1’époque de la rédaction
de cet ouvrage, la plus grande partie d’al- ‘amma refusait de s’acquitter de la zakat
en faveur des imams. Par ailleurs, il critique une mauvaise circulation des biens et

dénonce les gens qui redistribuent leur zakat au profit des pauvres, sans passer par
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1bid.
% Le Coran, VIII, 41, trad. Denise Masson.
2! Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 68.
272 Al-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. 1, p. 311.
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Ibid.
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les imams. Certains la répartissaient entre leurs proches”"”. Al-Nu‘man souligne

que cela est en contradiction avec la période du prophéte ou la zakat était collectée

. . , . 275
et redistribuée selon les ordres de Dieu?’

. I1 est donc important de redonner leur
réle aux imams dans la redistribution de cette aumone. Le discours de 1’auteur
vise essentiellement les riches qui refusaient de s’acquitter de la zakat sur leurs
biens et attire I’attention sur les menaces que fait courir a la société la

généralisation du refus de la zakat.

B. La théorie de la circulation des richesses et la pratique de la charité

Dans le Kitab al-himma et le Kitab da‘a’im al-islam, al-Nu‘man ménage
une grande place au du role économique et social de la zakat et de la sadaqa
comme dons volontaires. Le discours de ’auteur est centré sur la critique de
I’avarice et le role majeur des pratiques charitables envers les pauvres et les
nécessiteux dans le maintien de I’ordre social. Il s’appuie sur le Coran, qui
considere que la zakat et la sadaga volontaires comme base de la théorie et de la

pratique de la charité*’®,

1. La part des pauvres

Dans ses deux ouvrages, al-Nu‘man revient sur le modéle idéal de la
circulation des richesses dans la communauté, en critiquant la mauvaise
circulation des richesses qui se manifeste par le refus du paiement et de
distribution de la zakat aux pauvres et aux nécessiteux sans passer par les imams.
Selon les traditions du prophéte et de I’imam Ga‘far al-Sadiq, la bonne circulation
des biens passe des riches aux pauvres : la part des pauvres se trouve dans les
biens des riches et ces derniers doivent s’acquitter de leurs droits. Selon ‘Alf :

« Dieu avait imposé aux riches une part de leurs biens qui sera attribuée en faveur

2% Ibid., t. 1, p. 312.

*7 Ibid.

7 M. Bonner, « Poverty and economics in the Qur’an », The journal of interdisciplinary history,
35/3, p. 398. Michael Bonner considére que la sadaga volontaire, la zakat et le waqf constituent la
base des pratiques charitables en islam.
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des pauvres®’’ ». La part imposée aux riches suffit aux besoins des pauvres. En
revanche, le probléme réside dans le refus des riches de s’acquitter de cette
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part””". Toute personne refusant de s’acquitter de sa zakat est considérée comme

hypocrite®”

. Al-Nu‘man rapporte que selon ‘Ali: « Le refus des riches de payer
leur zakat peut provoquer du malheur et de la famine parmi les pauvres ***». Le
discours sur la zakat vise a dénoncer 1’égoisme des riches, dont le refus menace
I’existence des pauvres et peut provoquer un désiquilibre social.

Les paroles de “Alf et de Ga‘far al-Sadiq s appuient le message coranique :
« Ce que Dieu a octroyé a son prophéte comme butin pris sur les habitants des
cités appartient a Dieu et a son prophete, a ses proches, aux orphelins, aux
pauvres, aux voyageurs afin que ce ne soit pas attribué a ceux d’entre vous qui
sont riches®®' ». Michael Bonner qui a fait le point sur I’économie de la pauvreté
dans le Coran, considére que ce verset constitue la déclaration la plus claire
concernant la bonne circulation des biens*®>. Pour al-Nu‘man aussi, la base de
I’¢laboration d’une économie conforme aux regles religieuses est le Coran. Le
probléme majeur pour al-Nu‘man est cette mauvaise circulation de richesse,
causée d’abord par le refus de la zakat ou sa redistribution en contradiction avec
les prescriptions du Coran.

A de multiples reprises, al-Nu‘man s’adresse a ceux qui refusent de faire la
charité. Le texte coranique est la aussi sa source principale: « Sans vous
demandez vos richesses. S’il vous les réclamait, s’il insistait, vous vous
montreriez avares, et il ferait alors paraitre votre haine™ ». Al-Nu‘man mobilise
en outre un autre verset coranique contre ceux qui se montrent avares (buhl) et
refusent de dépenser dans le chemin de Dieu, malgré leur richesse. Dieu dit dans
le Coran : « C’est vous qui étes appelés a dépenser vos biens dans le chemin de
Dieu, mais il y a des avares parmi vous. Celui qui est avare est avare a son propre

détriment. Dieu est celui qui se suffit a lui-méme et vous €tes pauvres. Si vous

277 Al-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. 1, p. 292.

*78 Ibid.

" Ibid., t. 1, p. 293.

20 1bid., p. 245.

31 Le Coran, LIX, 7, trad. Denise Masson

82 M. Bonner, « Poverty and economics in the Qur’an », The journal of interdisciplinary history,
35/3, p. 398.

28 Le Coran, XL VII, 36-37, trad. Denise Masson.
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tournez le dos, il mettra un autre peuple a votre place et ces gens ne vous
ressembleront pas*** ». L’auteur critique aussi les riches qui refusent de
s’acquitter de leurs amanar™’.

Les croyants (mu’miniin) sont donc incités a retrancher une part de leur
fortune en faveur des nécessiteux et a la verser a I’imam ou aux agents nomme¢s
pour la perception de ce revenu®*®. Pour al-Nu‘man, Dieu est la source de tout
bien possédé et toute personne dépensant ses biens dépense en réalité les biens de
Dieu. L’auteur fait allusion au verset coranique qui attribue toute richesse a Dieu :
« Croyez en Dieu et en son prophéte. Donnez en aumoénes ce dont il vous a fait
dispensateur. Ceux qui parmi vous auront cru et qui auront fait 1’aumone,
recevront une grande récompense>®’ ». Toute richesse acquise vient de Dieu et ces
biens constituent les dépots (amanar) de Dieu auprés de ses serviteurs™. Selon
Ga‘far al-Sadiq, Dieu est la vraie source de toute richesse. De ce fait, I’homme
n’est que le donataire de la faveur (ni ‘ma) dispensée par Dieu®®’. Toute personne
est donc invitée a consacrer une part de ses biens, dans la voie de Dieu, a
I’aumone. Pour se rapprocher de Dieu, il faut faire un don aux pauvres ou aux
nécessiteux. Le pauvre est ici I’intermédiaire entre Dieu et ’homme sincére™’. En
évoquant ce don, I’auteur insiste sur son caractére volontaire, non limité dans le
temps, ni dans sa valeur™' et il compte sur la générosité des croyants pour
satisfaire les besoins des classes nécessiteuses de la communauté.

Ce discours concernant les pauvres et de la pauvreté est ainsi renvoyé au
début de la période prophétique. Plusieurs versets coraniques attribués a la période

22 e Coran

mekkoise mettent en effet ’accent sur la générosité et 1’aumone
constitue donc le fondement principal des arguments d’al-Nu‘man, méme s'il
insiste sur la dimension volontaire de cette derni¢re. Dépenser au profit des

pauvres est une obligation divine (fard) pesant sur les biens (al-amana) des

28 Le Coran, XL VII, 38, trad. Denise Masson.

5 Al-Nu‘man, Kitab al-Himma, p. 44.

2 1bid., p. 71.

7 Le Coran, LVIL, 7, trad. Denise Masson.

8 Al-Nu‘man, Kitab al-Himma, p. 71-72.

% Christian Décobert, Le mendiant et le combattant, p. 194.

20 A1-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. I, p. 228.

! Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 71.

22 Michael Bonner, « Poverty and economics in the Qur’an », p. 394.
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croyants, a ce sujet Christian Décobert considere que le don y est présenté comme
un acte permettant de rétablir un ordre social menacé®”’.

Le Kitab da‘a’im al-islam pose donc les bases d’une politique solidaire
envers les nécessiteux, les pauvres, les orphelins, et d’autres comme les fous. Al-
Nu‘man, fait appel aux imams pour consacrer une partie des revenus de I’Etat aux
besoins des pauvres et des nécessiteux. Les revenus destinés a ces classes doivent
étre répartis également entre les nécessiteux de toutes les régions du pays™”.
L’auteur invite I’imam a nommer des gens de confiance pour contrdler la situation
de cette catégorie sociale™”.

Le discours d’al-Nu‘man se présente donc comme un prolongement de
pratiques appliquées, durant la période prophétique, et surtout les premicres
années aprés I’émigration du prophéte et ses compagnons a Médine. A cette

période, les croyants étaient encouragés a faire des aumones volontaires afin de

. . 1o~ 296
subvenir aux besoins des émigrés™ .

2. Le don volontaire (sadaqa) au mendiant

L’auteur passe d’un discours concernant la zakat comme une obligation a
la question du don au pauvre et au mendiant. Al-Nu‘man fournit beaucoup
d’exemples afin d’inciter les gens a dépenser leurs biens en faveur des mendiants.
La sadaga est volontaire, c’est-a-dire que le don se fait entre les sujets de la
communauté, entre les riches et les pauvres. Il doit étre retranché aux biens licites
(halal). La sadaga des biens illicites (habit) est strictement interdite, en référence
au verset suivant : « O vous qui croyez ! Faites ’auméne des meilleurs choses que
vous avez acquises et des fruits que pour vous, nous avons fait sortir de la terre, ne
choisissez pas ce qui est vil pour le donner en aumone®” ».

Al-Nu‘man cite des exemples de dons volontaires au sein de la
communauté musulmane et méme de la société préislamique. Al-Nu‘man

n’évoque que le don en nature (fa ‘aGm) attribué¢ au mendiant. Pour légitimer sa

293 Christian Décobert, Le mendiant et le combattant, p. 221.

24 Al-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. I, p. 429.

23 Ibid., p. 430.

296 Montgomery Watt, Mahomet a Médine, Payot, Paris, 1959, p. 305.
7 Le Coran, 1, 267, trad. Denise Masson.
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théorie, il utilise les récits de la famille du prophéte. S’appuyant sur Muhammad
Ibn ‘Alx, il énumere les vertus de ‘Ali b. Abi Talib. Il rapporte que ce dernier,
durant toute sa vie aurait, chaque jour, nourri un miséreux”” et qu’il aurait
distribué, chaque nuit, de la nourriture entre les pauvres de la ville en secret’”’. En
effet, selon Ga‘far al-Sadiq : « Les actions volontaires de la sadaga, la priere, le
jetine, et les actions de charité devaient étre cachées™ ». A propos de la sadaga
de nourriture (ta ‘am), ’auteur relate des histoires venant des Banii Isra’il, qui
soulignent la valeur du don en nourriture et présentent le fait de nourrir (it ‘@m) un
mendiant (sa’il) comme susceptible d’empécher un malheur®”'. Al-Nu‘man
raconte aussi que, selon ‘Ali, le prophete disait : « Le mendiant (al-sa’il) est le
messager de Dieu, celui qui leur donne, il donne pour Dieu et celui qui le refuse, il
refuse Dieu’® ». Toujours afin d’encourager le don dans la communauté, il
rapporte des récits transmis par les descendants de la famille du prophéte®®.
L’auteur le terme sa’il pour identifier le bénéficiaire de ces dons. Les
vertueux consacrent une part de leurs subsistance (rizg) aux nécessiteux. Celle-ci
est désignée par les termes zakat, sadaqa, infaq, et it ‘am, autant de dons dans le
chemin de Dieu que toute personne est appelée acquitter. Si le refus de le faire
peut contribuer a la perte des biens ou au malheur, a I’inverse la sadaga peut
éteindre le mécontentement de Dieu. De cette manicre, en nourrissant le pauvre,
on rend gloire a Dieu’®. Le mendiant est ainsi le messager de Dieu et un porteur
des bienfaits. A titre d’exemple, al-Nu‘man rapporte, selon Muhammad Ibn ‘Alj,
que le prophéte Jacob a perdu son fils Joseph car il refusait de nourrir un

. 305
mendiant’

. La référence au prophéte Jacob et aux Bant Isra’il a pour but de
montrer la continuité du message de Dieu envers les pauvres et les nécessiteux.
Ainsi, I’évocation des anciens renvoie aux origines du développement de ces

pratiques de charité au sein des peuples préislamiques.

28 Al-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. I, p. 288.

> Ibid.

% 1bid., p. 289.

! Ibid.

%2 Ibid., t.1, p. 290.

% Ainsi d’une histoire rapportée par ‘Ali b. al-Husayn qui montre comment le don de nourriture
aux mendiants peut éviter le malheur : ibid., p. 290.

39% Christian Décobert, Le Mendiant et le combattant, p. 196.

395 Al-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, p- 291.
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C. Le ‘ahd et I’idéal de la circulation des biens

Dans le Da‘a’im al-islam, un ‘ahd est introduit par al-Nu‘man dans le
Kitab al-gihad. Ce modele politique explicite les régles du bon gouvernement et
de I’établissement des bons rapports entre 'imam et ses sujets. Al-Nu‘man
attribue ce testament au prophéte *°°, sans explication ou information
supplémentaire. La date de rédaction de ce ‘ahd est controversée. D’abord, ce
testament politique (‘ahd) est introduit dans le Kitab al-gihad, bien qu’il n’ait
aucun lien avec le théme du gihad, ni avec les questions juridiques en tant que

telles®”’

. Widad al-Qadi suggere que le ‘ahd a été incorporé au Kitab al-da‘a’im
par al-Nu‘man lui-méme’®®. Elle indique aussi que ce ‘ahd est attribué a Ali b.
Abi Tilib et qu’il en existe une version iraquienne’”. Ce ‘ahd comprend douze
chapitres. Le discours est essentiellement destiné aux émirs militaires et politiques
et aux gouverneurs (wullat, pl. wali). 1l constitue un ensemble de régles politiques
et éthiques qui visent a assurer le bon gouvernement. Dans le premier chapitre,
I’auteur du ‘ahd s’adresse aux émirs. Il cite de nombreux comportements (adab)
que I’émir devrait suivre. Le deuxieme chapitre est destiné aux émirs de I’armée
et définit leurs comportements (adab) et vertus. L’auteur les incitent a appliquer la
justice entre les sujets (ra ‘iyya). Sept chapitres sont réservés aux gouverneurs
(wullat, sing. wali). Dans ces chapitres, ’auteur du ‘ahd diffuse les regles qui
régir les relations entre le gouverneur et ses fonctionnaires ( ‘ummal) et secrétaires
(kuttab), entre le gouverneur et les différentes classes sociales, entre le gouverneur
et les gadi et, enfin, un chapitre est réservé aux comportements des gouverneurs.
Concernant, le contexte de la rédaction du ‘ahd, Widad al-Qadi indique
qu’il vise a résoudre les difficultés du pouvoir au temps de I’imam al-Mahdi1. Le
texte reconnait que des difficultés existaient au sein de la nouvelle élite (hassa) de
I’Etat fatimide et en particulier entre les du ‘Gt Abii ‘Abdallah et son frére et les
dirigeants, ainsi que des alliés de cette nouvelle élite a savoir les Suyih des

Kutdma qui soutenaient Abii ‘Abdallah et lui restérent fidéles aprés sa mort’'*. De

% 1bid., p. 350.

307 widad al-Qadi, « An early political Fatimid document », Studia islamica, 48, 1978, p. 72.
% Ibid., p. 72.

P 1bid., p. 76.

19 Ibid., p. 102.
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méme, al-Mahdi était toujours en opposition avec les élites aghlabides, et surtout
avec les fugaha’ sunnites de la ville de Kairouan qui refusaient le chiisme du
nouvel Etat’''. Selon cette étude, le ‘ahd doit étre daté juste aprés I’année
298/911, a I’issue d’une période tendue, caractérisée par la lutte pour le pouvoir
entre al-Mahdi et son da ‘7'%. Le ‘ahd refléterait donc les tentatives de I’imam al-
Mahdi pour renforcer sa souveraineté apres 1’exécution du da ‘7 Abu ‘Abdallah en
février 911, une exécution qui avait mis fin a une période transitoire fondée sur
une dualité, le da‘7 représentant la révolution et 1’imam al-Mahdi I’Etat’”. Le
document aurait ensuite intégré par al-Nu‘man dans son ouvrage. Widad al-Qadi
avance en outre que ce ‘ahd aurait été élaboré pour al-Mahdi par le gadi Aflah Ibn
Hariin al-MallasT'®, qui était en place depuis 910 comme juge de la capitale. Sa
formation juridique excellente, son soutien au calife dans le conflit qui I’opposa
au da 7 et le fait que le meurtrier de ce dernier était un Mall@is1, militent en faveur
de son identification comme auteur du ‘ahd’".

Pour Michael Brett et Heinz Halm, en revanche, le ‘ahd avait été adressé
au Mahdi par Abii ‘Abdallah, au cours du conflit qui les opposait’'®. Pour Brett,
ce ‘ahd indique a été adopté a un stade précoce de la dynastie en tant qu’énoncé
de I’idéal politique du nouveau califat’'’. Ce ‘ahd organise les relations entre les
dirigeants et la population et avec les différentes classes sociales. Il établit un
modele d’administration de I’armée et les finances, a destination des gouverneurs,
afin qu’ils gouvernent avec sagesse et justice’'*.

La plupart des études datent donc la rédaction de ce ‘ahd de ’imamat d’al-
Mahdi. Nous suggérons qu’il est possible de dater sa rédaction de I’imamat d’al-
Mu‘izz. 1l convient de rappeler en ce sens, que la majorité des ouvrages d’al-Qadi
al-Nu‘man ont ét¢ commandés par le calife al-Mu‘izz qui vérifiait aussi leur
contenu. En outre, ce texte traite de nombreux thémes — tels les abus des

fonctionnaires, les conflits entre ’armée et les propriétaires a cause des igta°, les

M Ibid.

2 Ibid., p. 104.

B 1bid., p. 103.

3% Ibid., p. 106-107.

3 1bid., p. 105-106.

*1 Michael Brett, The Fatimid empire, p. 138.

7 Ibid., p. 138.

318 Sumaya Hamdani, Between revolution and state, p. 125-126.
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soldes des soldats et autres — qui devaient poser probléme au moment de la
rédaction de I’ouvrage. Or on retrouve ces sujets dans d’autres textes fatimides
qui datent du régne d’al-Mu‘izz. De nombreux exemples portent sur les abus des

319
. Ces deux ouvrages nous

‘ummal dans les Magalis et la Sira de I'ustad Gawdar
renseignent aussi sur des conflits provoqués par les concessions fiscales. Ainsi,
plusieurs récits montrent-ils le mécontentement de I’imam al-Mu‘izz a cause de

320
ces abus

. Il est donc possible que ce ‘ahd ait été rédigé sous al-Mu‘izz et sur
son ordre, afin de répondre au mécontentement de ses sujets.

Dans ce testament, quatre chapitres concernent 1’objet de notre sujet :
I’énumération des classes sociales (ma ‘rifat tabaqat al-nas) dont I’auteur du ‘ahd
précise les bases, tout en décrivant les liens qui doivent exister entre elles afin de
maintenir la prospérité du pays. Il énumere cinq groupes : I’armée, les agents du
gouverneur (a ‘wan al-wali) qui sont des juges, des fonctionnaires (‘ummal) et des
secrétaires, ceux-ci constituent 1’ensemble des appareils de 1’administration
fatimide. Il cite aussi les propriétaires de terres (ahl al-harag), les commergants et
les artisans et la cinquiéme classe des pauvres et des nécessiteux. Apres avoir
distingué ces catégories sociales, I’auteur du ‘ahd explique, avec plus de détails,
les régles et les normes qui en permettent le bon gouvernement.

Les conceptions censées régler les relations entre les différentes classes de
la société renvoient au cercle de 1’équité ou au terme de tadbir’”’. Renvoyer plutot
a Essid ? Cette notion renvoie au gouvernement dans les domaines des finances,
de I’'armée et de 1’économie®®. L’objectif majeur de cette classification est de
diffuser la théorie idéale qui permet de maintenir de bons liens entre les différents
groupes sociaux. Cette derniere suppose d’assurer la prospérité du pays en suivant
des regles de production et de redistribution de la richesse. L’auteur commence

par présenter la terre comme source principale de la richesse. Il considere les

19 Cf, partie I1.

% Sur les sujets des abus des gouverneurs au temps d’al-Mu‘izz ; al-Nu‘man, 4l-magalis wa-I-
musayarat, p. 464,

321 Sur cette question Yessine Essid consacre de longues notices pour parler des différentes formes
de tadbir dans le gouvernement de 1’Etat. Yessine Essid, 4 critique of the origins of the islamic
economic thought, Brill, Leyde, 1995.

32 Al-Mawardi, De [’éthique du prince et du gouvernement de I’Etat, trad. Makram Abbgs, p. 11-
13.
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propriétaires des terres (ahl al-hardg) comme le pilier de la société’>. Les autres

groupes en dépendent’>®. Le ‘ahd appelle donc les gouverneurs a surveiller les
gens du hardg et a faire tout ce qui est nécessaire pour assurer la prospérité de
leurs terres. L’essor et le bien-étre de I’Etat en découlent en effet’”. Le
gouverneur est donc invité a fournir les conditions favorables aux propriétaires
avant de demander I’imp6t. Selon ’auteur, toute demande d'imp6t avant la récolte

. \ ’ . 326
ne peut que conduire a la dévastation des terres

. De méme, il faut éviter
d’augmenter des impo6ts qui ont été diminués. Le discours de I’auteur porte surtout
sur la politique de mise en valeur agricole qui assure a ’imam des revenus
considérables et permanents. Il souligne ainsi que la priorité pour un gouverneur

est de favoriser les conditions de 1’activité agricole, avant la perception des taxes :

Regroupez les propriétaires des terres (ahl al-harag) de chaque localité pour
connaitre leur situation, leurs conditions, 1’état de leurs terres et la perception de
I’imp6t foncier. Puis il faut se renseigner aupreés des gens de savoir (ahl al- ‘ilm)
et s’ils se plaignent de I’augmentation de I’imp6t foncier, d’'un dommage
comme un arrét de Dirrigation, la dévastation d’une terre a cause d’une
inondation ou de la sécheresse ou toute autre calamité, il faut diminuer 1’impot
pour qu’ils restaurent [la prospérité de] leurs terres. Puis aidez-les (ma ‘ina) a

remettre en état leurs terres>>.

L’auteur dans ce passage suggére I’intervention de I’Etat dans la mise en
valeur agricole, pour assurer la prospérité du pays. Il insiste sur I’idée que les
revenus du trésor dépendent de la prospérité des terres. Et ¢’est pour cela que cette

théorie donne la priorité a la mise en valeur (‘imran) des terres. Il ajoute aussi :

La mise en valeur (‘imran) du pays est plus utile que de remplir les trésors

(‘imran al-hazd’in) car la matiére pour remplir les trésors n’est assurée qu’avec

323 Al-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. I, p. 425.
324 Ibid.
325 Ibid.
326 Ibid.
327 Ibid.
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la mise en valeur ( imran) du pays et si le pays est dévasté, les revenus du trésor

_ 328
diminuent™ .

Dans ce passage consacré aux gens du harag, ’auteur du ‘ahd veut
démontrer I’importance de la mise en valeur de la terre et ses conséquences sur la
population, le pays et le souverain. Il insiste sur I’importance de ce groupe en tant
que source principale de revenus du fay’ et du harag, et par conséquent, des
revenus de I’Etat. La consolidation de I’autorité du souverain et la sécurité des
sujets n’est assurée que grace a une armée financé par les revenus du fay’ et du
harag qui servaient a la renforcer contre les ennemis et a satisfaire les besoins de
leurs familles**’.

La production de la richesse et sa redistribution constitue une
préoccupation majeure pour I’auteur du ‘ahd. La terre, étant la principale source
de richesse, doit étre mise en valeur par les grice a de nombreuses mesures. En
outre, la production de la richesse et la collecte des revenus exigent la mise en
place d’un appareil administratif spécifique, formé de percepteurs (‘ummal), de
secrétaires (kuttab) et de juges™ . On constate que pour la production de la
richesse, le ‘ahd exige I’intervention directe de I’Etat, notamment en la personne
du gouverneur (wali), outre les agents du fisc et les juges.

L’auteur souligne le role de I’Etat dans la répartition des revenus de cette
richesse entre les classes de la société. Une grande part des revenus provenant des
produits de la terres, comme le fay’ et le harag, doit étre destinée aux besoins de
I’armée et a son équipement. L auteur demande aux gouverneurs de consacrer aux
soldats des soldes et des pensions qui leur permettenet d’entretenir leur famille™'.
L’objectif est de former une armée solide capable de repousser les ennemis de
1’Etat. Une autre part des richesses doit étre destinée a la catégorie des pauvres et
des nécessiteux : « Il ne faut jamais oublier les droits (hugiiq) des pauvres et des
nécessiteux et de leur consacrer une part de la richesse de Dieu (mal Allah) qui

. . , IO - : - 332
sera distribuée entre eux avec leur droit a la sadagat prescrite par Dieu™™" ». Il

28 1bid., p. 426.

2 Ibid., p. 419.

30 1bid.

31 Al-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. 1, p. 421.
32 Ibid., p. 429-430.
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ajoute que le gouverneur est appelé aussi a veiller aux orphelins, aux gens qui
souffrent de maladies®”. Pour la politique envers les pauvres, I’auteur parle de

leur part provenant des revenus des sadagat.

Conclusion du chapitre 1

L’objectif d’al-Nu‘man tout au long de ses deux ouvrages, Kitab al-himma
et Kitab da‘a’im al-islam, consiste a diffuser les théories sur la fiscalité et a
annoncer une refondation de la communauté musulmane suivant des régles et des
normes inspirés du Coran, de la Sunna du prophéte et des traditions de ahl al-bayt.
En évoquant le contexte de développement du systéme fiscal des imams chiites,
al-Nu‘man cherchait a affirmer et légitimer la position de I’'imam fatimide en tant
que responsable et garant de la bonne circulation de la richesse dans cette
communauté. L’objectif de ’auteur est de diffuser une théorie idéale pour gérer
I’Etat fatimide. Cet idéal repose essentiellement sur la place centrale de I’imam,
comme garant de la justice et de la prospérit¢ du peuple d’aprés la bonne

gouvernance.

333 Ibid.



Chapitre 2. Réécrire les origines de I’Etat fatimide : une image

idéalisée des pratiques fiscales et de la gestion de la richesse

Ce volet de la recherche sera centré sur I’image idéalisée de la
communauté établie par le missionnaire Abli ‘Abdallah al-shi‘T en amont de
I’avénement du califat fatimide en Ifrigiya telle qu’elle est présentée dans le Kitab
iftitah al-da ‘wa. Nous retiendrons particulierement les représentations liées a la
circulation des biens au sein de cette communauté. Tout d’abord, on s’interrogera
sur les objectifs visés par 1’élaboration de cette image de la communauté-modele.
L’ Iftitah al-da‘wa a été rédigé pour commémorer 1’épopée des Kutama et du
missionnaire chi‘ite et fournir une sorte de biographie, de sira d’Abu ‘Abdallah
al-shi‘t, sur le modele de celle du prophéte de I’islam. Al-Nu‘man établit en effet
un parallele entre la sira du da 7 et de sa communauté et celle de Muhammad pour
montrer que la circulation des richesses au sein de la communauté était soumise
aux normes coraniques et prophétiques. Cette sira visait ainsi a diffuser I’image
d’une cité idéale fondée sur la justice et le respect des régles religieuses. De plus,
le Kitab iftitah al-da ‘wa donne une idée de la période transitoire qui s’étend entre
le triomphe de la prédication ismaélienne et I’assassinat du da ‘7 en 911. Il permet,
entre autres, de mieux cerner le role de la richesse et de sa redistribution dans le
conflit déclenché entre I’imam al-Mahdi d’une part et le da 7 et certains Kutamites
d’autre part. Le Kitab al-iftitah nous renseigne, enfin, sur I’évolution dans [’usage
de la richesse qu’entraine I’avénement d’al-Mahdi, suggérant la mise en ceuvre a
la fois d’une politique de prestige et de luxe et d’une politique financiere

rigoureuse.

I. Le da‘i et sa communauté: vers une fiscalit¢é conforme aux reégles

religieuses
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Les textes chiites, et dans une certaine mesure sunnites, insistent sur les
qualités et les vertus du propagandiste fatimide Abd ‘Abdallah qui a pu grace a
ses compétences instaurer la communauté des awliya’ (« amis de Dieu »),
interprétés comme les ansar du da’i, une communauté calquée sur un modéele
prophétique hagiographique. La communauté des partisans de Dieu (awliva’
Allah) est représentée par al-Nu‘man comme la plus idéale dans la mesure ou la

loi religieuse qui y régnait conduisait a la prospérité du pays.

A. Présentation du Kitab iftitah al-da‘wa

Al-Qadi al-Nu‘man affirme que la rédaction de Kitab iftitah al-da ‘wa a été
achevée vers 346 /9577, sous le régne du calife al-Mu‘izz (953-975/341-365),
qui voulait voir regroupés les récits (ahbar) relatifs & I’histoire de 1’Etat fatimide

. 335
dans un livre

. L’objectif de la rédaction de Kitab iftitah al-da ‘wa est d’ancrer
dans I’histoire le récit de la fondation de I’Etat fatimide et d’en perpétuer le
souvenir. Selon les informations rapportées par I’auteur, cet ouvrage a été rédigé
sur 'ordre et selon les instructions de son imam, qui en vérifiait aussi le

336
contenu ™.

Al-Mu‘izz aurait indiqué aussi que la rédaction d’un ouvrage
contenant les annales de 1’Etat avait pour objectif de faire entrer dans la mémoire
collective les réalisations de ceux qui avaient permis la fondation de 1’Etat
fatimide. Sur ce point, il aurait déclaré: «Je voulais perpétuer les récits
historiques (ahbar) relatifs a tous ceux qui ont favorisé¢ la fondation de I’Etat,
comme les missionnaires et les croyants®’ ».

Le Kitab iftitah al-da’wa est un ouvrage trés important pour I’étude de

I’histoire politique et sociale de I’Ifrigiya sous les Fatimides®®

. Tout au long de
ces parties, al-Nu’man évoque les diverses étapes de la fondation de 1’Etat

fatimide depuis I’apparition de la prédication au Yémen, jusqu’en 957, date de

334 Al-Qadi al-Nu‘man, Kitab iftitah al-da‘wa, éd. Farhat Dachraoui, Al-Sarika al-tiinisiyya li-1
tawzi‘, Tunis, 1975.
333 Al-Qadi al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musayarat, p. 117.
336 1 .
1bid.
7 Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musayarat, p. 118.
3% Hamid Hajji, Founding the Fatimid state, the rise of an early islamic empire, p. 6.
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I’achévement du livre™’. Durant la méme période, il a rédigé les Mandgib Bant
Hasim wa matalib Bani Umayya, portant sur les vertus des Bant Hasim et les
défauts des Omeyyades, toujours a la demande du calife al-Mu‘izz. La
composition contemporaine de ces deux ouvrages n’est probablement pas le fruit
du hasard : les deux ouvrages permettent de distinguer les partisans de la da 'wa de
ses adversaires. Le Kitab iftitah al-da ‘wa aurait donc servi d’une part, a conserver
et a transmettre les vertus et les bienfaits des prédécesseurs, qui avaient soutenu
al-da‘wa, a leurs descendants et aux adeptes de la cause, et de s’adresser, d’autre
part, aux ennemis de la dynastie fatimide®*’.

Le Kitab iftitah al-da ‘wa est le récit des vainqueurs. L auteur est soucieux
de propager dans les mémoires leurs ceuvres et leur histoire. Dans cet ouvrage, al-
Nu‘man tente donc de composer une sorte de biographie qui retrace les étapes de
la fondation de I’Etat fatimide. De ce fait, le Kitab iftitah al-da ‘wa contient des
informations denses sur le développement et les succés de la da ‘wa chiite. Al-
Nu‘man y a consacré de longues notices aux origines de la prédication
ismailienne, en accordant une grande place a la période yéménite et au triomphe
de la da‘wa sous le commandement d’Ibn HawSab. L’auteur évoque ensuite les
débuts de la propagande chiite en Ifrigiya depuis le temps de Ga‘far al-Sadiq, qui
y aurait envoyé deux missionnaires connus sous les noms d’al-Hulwani et Abi
Sufyan®*'. Puis, al-Nu‘man retrace les différentes phases de I’ceuvre d’Abi
‘Abdallah al-§17 depuis sa formation au Yémen jusqu’a son installation au pays
des Kutama et ses guerres contre les Aghlabides. Il consacre, enfin, une autre
partie a la proclamation du califat fatimide et aux institutions mises en place par
I’imam al-Mahd1 et ses successeurs.

L’ Iftitah refléte I'importance accordée par Abt ‘Abdallah a la mise en
scéne d’une conduite définie comme idéale. L ouvrage s’attache a diffuser une
biographie similaire a celle du prophete de l'islam et énumére les qualités

morales, les vertus et les bienfaits des partisans de I’ismaélisme (awliya’) face a

3% Al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, introduction.

30 Al-Nu‘man, Al-magalis wa-I-musdyardt, p. 118.

*! Le Kitab iftitah al-da ‘wa indique qu’en 145/762-3, I'imam Ga‘far al-Sadiq avait envoyé deux
missionnaires au Maghreb et dans les régions berberes afin d’y diffuser la science exotérique (‘ilm
zahir) et les vertus des imams. L’un de ces deux du ‘at, nommé Abu Sufyan, se serait installé a
Marmagenna, le second, al-Hulwani, a Sugmar, dans la localité d’al-Nazir (al-Nu‘man, Iftitah al-
da‘wa, p. 27-29).
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leurs ennemis qui refusaient de se rallier a la cause chiite. Nous constatons
¢galement que la terminologie qu’il utilise est la méme que celle attribuée a la
période du propheéte, citons a titre d’exemple I’emploi des termes comme dar al-
higra (« séjour de I’hégire »), mu ’miniin (« croyants »), kuffar (« mécréants ») et
musrikiin (« incroyants »). Une grande partie du Kitab iftitah al-da ‘wa est en outre
consacrée aux campagnes militaires du da ‘7. Al-Nu‘man consacre de longues
notices a la perfection idéale de la communauté du da 7, qui vivait dans un état de
solidarité grace a la politique d’Abi ‘Abdallah et & ses compétences, ainsi que
grace a la générosité de certains chefs des tribus Kutama. Parallélement, al-
Nu‘man s’attache aussi, tout le long de son ouvrage, a dénombrer les défauts des

Aghlabides et a dénoncer leur injustice.

B. Le charisme du da‘i et le modéle prophétique de la circulation des

richesses

1. Le charisme

Les sources fatimides, ainsi que les chroniques sunnites, accordent une
grande place a la personnalité d’Abu ‘Abdallah al-shi‘1, le « semeur » (sahib al-
badr), reponsable au premier chef du succes de la dynastie fatimide. La principale
source est ici le Kitab iftitah al-da‘wa d’al-Qadi al-Nu‘man qui transmet une
biographie trés détaillée des activités du da 7.

Abt ‘Abdallah était un Oriental (masrigi), venu s’installer dans un milieu
berbere dissident, décrit comme se soustrayant a toute autorité extérieure. Cet
étranger a pu détruire ’émirat aghlabide et favoriser ainsi la fondation de I’Etat
fatimide. Ce succes de la mission chiite en Ifriqiya est mis en relation dans le
Kitab iftitah al-da ‘wa avec la personnalité du da 7, originaire de la ville de Kiifa et
homme de science ( ‘ilm), de religion (din) et de piété (wara y’**. Mohamed Talbi
a souligné que ’on trouvait aussi des éléments précieux et convergents dans la
sira de Ga‘far al-Hajib, le compagnon d’al-Mahdi ‘Abd Allah. Ces informations

visent essentiellement a louer les qualités d’Abii ‘Abdallah et du chambellan

2 Abi ‘Abdallah al-Shi‘i », EP (S.M. Stern), .
3 Al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 30.
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Ga‘far. Le da‘7 est décrit comme un adepte du soufisme et habitait dans le
voisinage d’Abii ‘Alf al-da‘T a Kafa®*. 1l adhéra par conviction au shi‘isme**, un
choix que Mohamed Talbi relie avec le soufisme, qui suppose toujours une
intense intériorisation de la foi et une grande exaltation au service de 1’idéal**.
Toujours au sujet de la personnalité du da 7, ajoutons 1’étape du séjour qu’Abii
‘Abdallah a effectué¢ au Yémen aupreés d’Abii-1-Qasim Ibn Hawsab, le da 7 de
cette région, pour s’instruire. Il assista aux séances (magalis) organisées par ce
dernier et I’accompagna méme dans ses campagnes militaires®*’. Ces informations
suggerent que le da ‘7 pendant son séjour au Yémen a pu acquérir les qualités d’un
da ‘i et en méme temps d’un chef militaire. Ces textes dessinent la personnalité
d’Abi ‘Abdallah, mettant en avant ce qui a pu lui permettre de gagner les
Berbéres et de balayer les émirs aghlabides. Al-Qadi al-Nu‘man décrit Abu
‘Abdallah comme « Un homme d’une grande piété et trés haute moralité, il est un
homme de confiance et honnete®*® ». De plus, sa vie est décrite comme une vie de
scrupules, de loyauté, et d’intégrité. Selon Talbi, Abii ‘Abdallah pratiquait tant le
tasawwuf que le figh®®.

Doté donc de diverses qualités tels que la piété et le savoir, Abii ‘Abdallah
commence, son voyage du Yémen a la Mecque. Avant son départ vers la Mecque
pour rencontrer les pelerins Kutama, Abu ‘Abdallah avait passé un an aupres du
da‘7 du Yémen Abu-1-Qacim b. Hawsab pour s’enseigner’’. Tout au long du
voyage vers le Maghreb avec les pélerins de Kutama, Abt ‘Abdallah apparait
soucieux de se renseigner en les interrogeant sur leur pays, leurs relations avec le
pouvoir central, leur nombre, leurs tribus et leurs richesses™'. A ce sujet, al-
Nu‘man rapporte le dialogue entre le da ‘7 et ses compagnons Kutama, ainsi que le
contentement de ce dernier au vu des renseignements obtenus. A ce propos, al-

Nu‘man indique les réponses coincidaient avec les visées du da 7 et que ce pays

*** Mohamed Talbi, L ‘émirat Aghlabide, p. 580.

* Ibid., p. 581.

% 1bid., p. 580.

**TAl-Nu‘man, [ftitah al-da‘wa, p.31.

* Ibid., p. 30.

* Mohamed Talbi, L émirat aghlabide. p.581.

3% Durant son séjour au Yémen, Abii ‘Abii ‘Abdalldh est appelé a suivre la politique et le
comportement (al-sira) du da ‘7 Ibn Hawsab. Al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 30-31.

! Dans ce dialogue Abii ‘Abdallah, pose des questions sur la relation des Kutama avec les
Aghlabides, le nombre de leurs clans, les armes et les chevaux, ainsi que sur les revenus de la
sadaqa et de la dime etc. : al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 37-38.

88



32 Le da‘T déclarant pendant son

¢tait un territoire favorable pour la da ‘wa
voyage qu’il allait enseigner le Coran en Egypte, les pélerins Kutamites auraient
insisté pour qu’il les accompagne vers leur pays, en arguant que leur région
accordait un grand respect aux mu ‘allimiin (« enseignants »)>>>,

La communauté Kutama, dirigée par le missionnaire, est dépeinte comme
une société idéale, soucieuse d’appliquer la justice. L’auteur insiste aussi sur les
qualités charismatiques du da ‘7. Sont également décrits les comportements des
compagnons d’Abii ‘Abdallah et des premiers individus qui ont suivi ses
prédications, comme Abii ‘Abdallah al-Andalusi et Abu-1-Qasim al-
Warfagiimi®>*, ainsi que le déroulement des campagnes militaires et les vertus des
awliya’. En réalité, tous ces récits sont construits sur la structure de la vie du
prophéte et de sa communautg, telle que rapportée dans la sira ou les ouvrages de
magazi. La sira du prophéte avait aussi pour objectifs de construire une bonne
image de Muhammad par rapport aux autres prophétes et communautés, de le
présenter comme un homme d’Etat d’envergure, de rapporter les faits et gestes
des premiers musulmans, de continuer le genre des ayyam al- ‘arab et d’établir des
régles pour la communauté naissante™”".

Venons-en maintenant au discours d’al-Nu‘man afin d’en dégager les
similitudes avec la sira du prophéte. Les adeptes d’Abu ‘Abdallah étaient appelés
mu’minun pour les distinguer des incroyants (musrikiin) qui avaient refusé de
rejoindre la da‘wa fatimide. Le missionnaire chiite voulait instaurer une
communauté calquée sur le modéle prophétique dans le but de refonder une
communauté authentique de vrais croyants®°. Soulignons que cette conformité
entre les deux modeles provient probablement en partie de la propagande par les
actes du da 7 et en partie de la volonté de I’auteur de composer un récit édifiant et
hagiographique de ces premiers temps ifriqiyens, sous le regard du calife al-

Mu’izz. Aussi, plusieurs éléments soulignent-ils les similarités entre la carriére du

da ‘7 et celle du prophéte de I’islam. Ainsi Abt ‘Abdallah annonga sa nouvelle

2 A ce sujet, al-Nu‘man rapporte que ces informations avient convaincu le da 7 du succés de la
da ‘wa dans le territoire Kutama : al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 36.

3 Al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 39.

> Ibid.

3% « Stra », EP.

3% Mohamed Talbi, L ’émirat aghlabide. p. 599.
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prédication en reprenant en mode mineur la mission prophétique et en parcourant
le méme chemin®’. L auteur rapporte : « Abii ‘Abdalldh racontait que les paroles
des Aghlabides ressemblaient a celles des infidéles arabes (musriki al-‘arab)

contre le prophéte®®

». Chaque adepte de la cause du da7 et est désormais
qualifié de mii'min face aux incroyants (musrikin) qui refusaient la cause du da 7.
Cette structure opposant deux camps constitue le point commun le plus important
entre Abu ‘allah et Muhammad359.

D’apres al-Qadi al-Nu‘man, la communauté du da 7 se serait développée
en deux étapes, a Ikgan, premiére dar al-Higra, puis a Tazrut, deuxiéme dar al-
Higra, refuges successifs du missionnaire et ses adeptes. Pour Mohamed Talbi,
ces deux étapes renvoient au passage de Muhammad de La Mecque a Médine®,
Ikgan représentant la premieére pour le da 7 et sa communauté, avant que, sous la
pression des oppositions, ils ne soient obligés de gagner Tazriit, leur « Médine ».
Ces deux forteresses devinrent ainsi des cités vertueuses de 1’ismélisme ou les

fidéles vaivaient dans 1’idéal de cette doctrine>®!

. Tout au long du Kitab iftitah al-
da ‘wa, al-Qadi al-Nu‘man fait le paralléle entre la création de cette communauté
et celle créée par Muhammad. De méme, al-Nu‘man, établit une comparaison
claire entre la communauté du da 7 au début de la da ‘wa et celle du prophéte en ce
qui concerne la manque de ressources financi¢res et la vie modeste des
compagnons. Ce parcours du da 7 se retrouvera plus tard au sujet d’Ibn Tumart, le
fondateur de 1’almohadisme. Ibn Tumart se réfugia en premier lieu a Igiliz puis a
Tinmal, vers 517/1124, dans le sud marocain®®. James Lindsay a insisté sur la
valeur symbolique de la higra dans la carriere du da 7 et sur son lien avec celle du

363

prophéete™. Le modéele prophétique, source d’inspiration majeure, était donc suivi

: . 364
consciemment par les re-fondateurs de la communauté musulmane™".

7 Ibid.

% Al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 33.

% James E. Lindsay, « Prophetic parallels in Abii ‘Abu ‘Abdalldh al-Shii’s mission among
Kutama Berbers 893-910 », International journal of Middle East studies, 24/1, 1992, p. 39-56.

3% Mohamed Talbi, L émirat aghlabide, p. 599.

%1 Allaoua Amara, « Les Fatimides et le Maghreb central : littoralisation de la dynastie et mode de
contréle du territoire », Revue des mondes musulmans et de la Méditerrannée, 139, 2016, p. 110.
%2 pascal Buresi et Hicham El Allaoui, Gouverner | ‘empire, la nomination des fonctionnaires
provinciaux dans [’empire almohade (Maghreb, 1224-1269), p. 23.

*%3 James E. Lindsay, « Prophetic parallels in Abii ‘Abii ‘Abdallah al-Shii’s mission », p. 48-49.

%% Jean-Pierre Van Staevel, « La foi peut-elle soulever les montagnes ? », Revue des mondes
musulmans et de la Méditerranée, 135, 2014, p. 49-76.
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La nature du message religieux qu’Abi ‘Abdallah s’applique a diffuser
dans les régions berbéres illustre aussi la volont¢ du da‘t de refonder al
communauté musulmane en s’inspirant du modé¢le prophétique. Ce message
consiste a préparer une communauté qui sera guidée par al-Mahdi, descendant de
la famille du prophéte. De ce fait, il fallait suivre les pas du prophéte et porter a
terme la construction de la communauté des vrais croyants, restée inachevée suite

R . — Jou N, 365
a I’assassinat de ‘All, le successeur légitime du prophéte

. Al-Nu‘man présente
Abii ‘Abdallah comme un exemple de bonne conduite dans ce contexte de
prédication. Le da ‘7 agit au sein de la communauté naissante comme un véritable
chef religieux, pour assurer la bonne gouvernance. Il fonde sa politique sur
I’application de la loi religieuse (al-din), qui englobe tous les principes, telle que
la valeur de justice (al-‘adl) entre les différentes composantes de la société. De
méme, la loi religieuse était appliquée dans la vie quotidienne et c’est pour cette
raison qu’il nomma des individus en charge de sa mise en ceuvre’*°.

Grace a ses qualités, le da‘7 a pu réunir plusieurs catégories de la
population des Kutama autour de lui. Les qualités ainsi décrites correspondent a
ce que Max Weber a défini comme le charisme : la dimension extraordinaire d’un
personnage dou¢ de forces ou de caracteres surnaturels ou surhumains, ou tout au
moins en dehors de la vie quotidienne, ou encore décrit comme un envoyé¢ de
Dieu ou comme un exemple, et en conséquence considéré comme un chef’®’.
Dans cette biographie, Abu ‘Abdallah fait appel a la carriére du prophéete pour
légitimer la revendication religieuse et politique fatimide. Il se présente comme le
seul qui pourrait restaurer la communauté musulmane idéale réalisée sous la
direction du prophéte®®®. Ces qualités deviennent un idéal normatif pour les
membres de la société qui ont choisi de suivre ce personnage’®. La domination
charismatique caractérise donc, dans la typologie de Weber, une forme de

gouvernance essentiellement fondée sur la perception d’un groupe de partisans

. S s »370
convaincus de 1’héroisme, de la grandeur et de la mission d’un chef proclamé®”.

%% Mohamed Talbi, L ’émirat aghlabide, p. 599.

3% A1-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 119.

7 Max Weber, Economie et société, les catégories de la sociologie, 1, p. 320.

%% James E. Lindsay, « Prophetic parallels in Abii ‘Abii ‘Abdallah al-Shii’s mission », p. 39-56.
% Max Weber, Economie et société, p. 321.

37 Jean Pierre Van Staevel, « La foi peut-elle soulever les montagnes ? ». p. 49-76
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Le résultat de ce charisme est donc une société soumise a I’exemplarité du da 7.
Durant toute la période de la da ‘wa, Abiu ‘Abdallah a convaincu les adeptes de la

secte chi‘Tte par son comportement (adab), son message et ses principes religieux.

2. Abu ‘Abdallah entre exemplarité et garantie de la prospérité

Tout au long du Kitab iftitah al-da‘wa, al-Qadi al-Nu‘man cherche a
transmettre 1’image d’Abi ‘Abdallah comme étant le bon exemple a suivre. Il
insiste sur le mode de vie modeste d’Abii ‘Abdallah et son ascétisme ; il rapporte
a propos de la vie du da@7: « Le da ‘T n’a joui d’aucune fortune et il se contentait
du minimum dans sa nourriture, ses habits, son cortége et son apparat’ ' ». Grice
a ses qualités, le da ‘7 a pu séduire plusieurs catégories de Kutama®'>. Al-Nu‘man
souligne que 1’objectif des partisans d’Abt ‘Abdallah était de se procurer le
nécessaire pour vivre et s’habiller’”. Cet ascétisme s’accompagnait aussi de
I’institution d’une communauté solidaire. Dans plusieurs passages, 1’auteur parle
de la mise en place d’un systeme basé sur le sentiment de fraternité unissant la
communauté Kutama. Il s’agit du méme principe que le prophéte a instauré, au
début de son installation a Médine. Les compagnons du da ‘7 sont ainsi des fréres
(ihwan) solidaires et égaux, sans aucune différence entre les catégories sociales®’”.
La communauté des partisans vit désormais dans un état de camaraderie’”. A coté
de I’ascétisme du da 7 et de son mode de vie modeste, Abii ‘Abdallah instaura,
chez les Kutama une communauté fondée sur la fraternité¢ et I’entraide : « Abi
‘Abdallah était un exemple pour les Kutama qui ont consacré leurs ceuvres au don
dans le chemin de Dieu, a la nourriture des pauvres, I’entraide et la solidarité®".

C’est cette exemplarité qui expliquerait aux yeux de I’auteur la prospérité
de la société Kutama, vivant dans la sécurité et 1’aisance. Pour al-Nu‘man, la
communauté Kutama doit beaucoup a Abi ‘Abdallah de ce point de vue. Il écrit a

propos du da 7 : « Abu ‘Abdallah était la source de tout bien (hayr), une porte de

"' Al-Nu‘man, Iftitah al da ‘wa, p. 129.

°7 Ibid.

7 Ibid.

7% Ibid., p. 124.

"> Max Weber, Economie et société, p. 322.
376 Al-Nu‘man, Iftitah al da‘wa, p. 129.
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bénédiction (baraka) que Dieu a ouverte et le bonheur que Dieu leur a
envoyé®’ ». Le da T est présenté comme le messager de Dieu qui améne avec lui
le bien et la prospérité¢ a ’humanité. Il est aussi celui qui a guidé les Kutama de

- 378

I’ignorance au savoir”"". Abu ‘Abdallah était aussi la cause de 1’augmentation des

. cc - 379
richesses (i ‘ma) des Kutama®’

. L’objectif visé par cette présentation est de
légitimer la cause ismailienne incarnée par le da 7. Elle constitue une sorte de
propagande dont le but est de convaincre la population de la 1égitimité des imams
et de leur autorité.

Source de prospérité et de richesse, le da ‘7 était aussi la cause de la
sécurité et la prospérit¢ du Maghreb. Al-Nu‘man évoque I’idéalisme de la
communauté d’Abi ‘Abdallah et son role dans la diffusion des vertus : « La
majorité de la population a arrété les mauvaises actions ( ‘uyitb), soit par peur soit
par désir [...] ce qui conduit a la diffusion de la piété, de I’honnéteté (al-amana) et
a la disparition de la trahison (al-hiyana) et de la corruption (al-fasad)’*® ». Le
comportement idéal qui régne dans la communauté des awliya’ démontre la bonne
gouvernance d’Abu ‘Abdallah et ses compétences. Pour 1’approuver, al-Nu‘man
utilise I’expression « al-sultan siig », pour souligner comment la mise en ceuvre de
ces régles par I’Etat garantissait le bon déroulement des transactions marchandes
indispensable & la prospérité®®'. Al-Nu‘man évoque en effet la prospérité et la
sécurité de la communauté, ainsi que la circulation des biens, qui profite par

conséquent a tout le pays, grace a la sécurité des routes commerciales :

Les gens n’ont jamais vu une communauté plus prospeére que celle des
compagnons (ashab) d’Abu ‘Abdallah. Le commercant voyage avec des biens
cachés (amwal samita) et des biens apparents (ni‘am zahira). 1l traverse les
montagnes, les foréts et les déserts. Il dort ou il veut et va ou il veut en toute

sécurité comme s'il était dans sa maison ou son marché**,

7 Ibid., p. 132.

8 Ibid.

" Idem.

%0 Al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 121.

1 Annliese Nef, « La délégation politique dans 1’Occident fatimide avant 973 », Revue des

mondes musulmans et de la méditerranée, 139, 2016, p. 51-72.
2 Al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 122.
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L’évocation du terme ashab renvoie aux Compagnons du prophéte et a la
communauté médinoise. Comme si 1’auteur voulait rappeler les principes de la
naissance de la communauté du da‘7?. La présentation charismatique d’Abi
‘Abdallah et sa maniére de gouverner, d’instruire sa communauté et I’insistance
sur d’autres vertus, comme la baraka, la justice et la piété, reflétent la dimension
idéale de la communaut¢ Kutama. Pour al-Nu‘man, légitimer l’imamat et
convaincre la population passe d’abord par un discours sur la prospérité. Max
Weber souligne, dans ce sens, que le charisme d’un personnage risque de
disparaitre si son gouvernement n’apporte aucune prospérité a ceux qu’il

. 383
domine

. Grace a ses qualités charismatiques, le da 7 a ainsi pu transformer les
Kutama en une entité solide, apres qu’elle avait été divisée en différentes
tendances (madahib).

Par ailleurs, al-Nu‘man fait allusion aux structures sociales instituées par
le da 7 dans la société berbére. Le da 7 est désormais le chef de cette communauté
qui vivait auparavant dans un état de solidarité et de fraternité sans aucune
administration. La dépense dans la voie d’Allah devient 1’acte prioritaire dans la
vie des awliya’ et I’entraide une régle fondamentale, comme dans la premicre
communauté du prophéte au début de I’islam. L’auteur pose, d’emblée, cette
comparaison. Donc, nous sommes devant une communauté idéale qui tire sa
légitimité a la fois du charisme d’Abu ‘Abdallah et de sa conformité au modele
prophétique.

La comparaison établie au niveau de la gestion des richesses entre la
période du prophete et les commencements de la prédication ismailienne menée
par le da ‘i nous incite a analyser la répartition des richesses et les caractéristiques

de leur redistribution au sein de la communauté du da 7, telles que mises en

exergue par al-Nu‘man.

II. Les revenus de la communauté

¥ Max Weber, Economie et société, p. 322.
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A. Les impots légaux

Les textes nous informent que, dans le pays Kutama, et avant 1’arrivée
du da ‘i, deux taxes, la sadaqga et le ‘usr, étaient prélevées sur les plus riches et
distribuées aux pauvres. Les Kutama affirmaient que les sommes issues de la
sadaqa et des ‘usr étaient pergues et redistribuées localement au sein de la
communauté berbére. D’un point de vue pratique, les Kutama appliquaient la loi
religieuse et les prescriptions du Coran exigeaient la justice dans la distribution
des revenus de la sadaqga. Certains notables Kutama auraient déclaré : « nous nous
acquittons de nos devoirs (md wagaba) sur nos biens tels que la dime ( ‘usr) ou la
sadaqga et nous les redistribuons entre nos pauvres™ ». Le terme sadaga désigne
ici la zakat obligatoire et pas 1’aumodne volontaire. Ces deux contributions
renvoient au paiement de la sadaqa, ou zakat sur I’élevage, et du ‘usr pergu sur
les productions agricoles. En réalité, les modalités de redistribution de la zakat
adoptées par les Kutama, sont débattues et critiquées dans les deux ouvrages d’al-
Nu‘man, le Kitab al-himma et Vlftitah al-da ‘wa®™.

De nombreuses informations, provenant des géographes du X° siécle, nous
renseignent sur la prospérité et les richesses des groupes berbéres. Ibn Hawqal,
dans sa Sirat al-ard indique, a titre d’exemple, que les Berbéres du Maghreb
possédaient une grande richesse de bétails (masia)’™, ce qui constitue une source
importante de rentrées fiscales. Le méme géographe vante les productions
agricoles du Maghreb et leur diversité. Il signale aussi la prospérité des villes ou
vivaient des tribus berbeéres, comme les Banli Barzal, Bant Zandaj, Hawwara et
Mzata, et précisent qu’elles constituaient une grande source de revenus issus de la

sadaqa et du hardj®’.

¥ Al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 37.

3 Qur la distribution de la dime et de la zakar au pays des Kutama, al-Nu‘man transmet une
conversation entre Abii ‘Abdallah et les pélerins Kutama ou ces derniers indiquent que les revenus
de ces impots sont redistribués aux Kutama pauvres (al-Nu‘man, I/ftitah al-da ‘wa, p. 37).

3 Ibn Hawqal, Sirat al-ard, p. 100.

¥ Ibid., p. 86.
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B. Le butin

Concernant les revenus (al-amwal), al-Nu‘man suggere que la communauté
du da 7 était similaire a celle du prophéte au début de I’islam. 11 écrit a ce propos :
« Au début de la prédication, les croyants ne disposaient d’aucun revenu, sauf de
modestes sommes provenant du fay’ comme c’était le cas pendant le temps du

388 N . . . N e
». A partir de ces informations, nous analysons deux mod¢les cités

prophete
dans le texte d’al-qadi al-Nu‘man. Tout d’abord la ganima, qui est une tradition
des sociétés bédouines préislamiques, permettant de pourvoir aux besoins
essentiels de Dexistence **” . Lors de la premiére période médinoise, la
communauté des croyants (umma) vivait uniquement des revenus du butin. Le
Coran, apres la bataille de Badr, clarifie les modes de partage et ainsi, cette
communauté naissante devient un « Etat de butin®”® ». Le Coran explique
comment partager le butin et fournit aussi la liste des bénéficiaires. Dans un
verset, il est dit : « Ce que Dieu a octroyé a son prophéte comme butin pris sur les
habitants des cités appartient a Dieu et a son prophéte, a ses proches, ses
orphelins, aux pauvres, aux voyageurs, afin que ce ne soit pas attribué¢ a ceux
d’entre vous qui sont riches™' ». Les mémes bénéficiaires sont cités dans un autre
verset ou Dieu dit: « Sachez que quel que soit le butin que vous preniez, le
cinquieme appartient a Dieu, au prophéte et a ses proches, aux orphelins, aux
pauvres et au voyageur” > ». Pour le premier verset, al-Tabar déclare qu’il y avait
des divergences entre les savants au sujet des biens (al-amwal) concernés :
certains savants estimaient que l'expression « ce que Dieu a octroyé a son
prophéte » désigne la gizia et le harag™”, tandis que pour d’autres ce verset
désigne le butin (ganima) pris aux incroyants a Ioccasion de batailles™*. Al-
Tabar1 ajoute que selon d’autres savants, au début de 1’Islam, tous les butins

395

¢taient destinés a ceux qui étaient mentionnés dans ces versets™ . Le plus

%8 Ibid., p.129.

389 Encyclopédie de I'islam, « Ghanima », 11, E. Lookkgard,
% Hicham Djait, La grande discorde, p. 41.

31 Le Coran, LIX, 7, trad. Denise Masson.

2 Le Coran, V111, 41, trad. Denise Masson.

%9 Al-Tabari, Gami’ al-bayan fi ta’wil al-qur’an, t. 22, p. 516.
% Ibid., p. 517.

% Ibid.
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important ici est I’objectif de cette redistribution reflété par les mots : « afin que
ce ne soit pas attribué a ceux d’entre vous qui sont riches ». Sur ce point, al-Tabart
affirme que ce verset exige une distribution déterminée des revenus du butin,
selon ce que Dieu a prescrit. En conséquence, ces revenus ne doivent pas étre
accaparés par les riches.

Avec le déclenchement du conflit contre les Aghlabides et les tribus refusant
la cause ismailienne, la ganima représentait la principale source de revenus pour
la communauté d’Abt ‘Abdallah. Al-Nu‘man souligne que de grands butins
¢taient faits par les partisans du missionnaire et indique que la ganima était la
seule ressource des partisans (awliya’)>’®. Plusieurs termes sont utilisés par
I’auteur pour montrer que de gros butins (maganim et amwal) ont été acquis
pendant la prédication, et en particulier lors de la prise de Sétif. Il rapporte ainsi
que, pendant cette bataille, la tribu Mzata avait été dépossédée de toute sa
fortune : « Ils ont confisqué tous leurs biens, ainsi que des chevaux, si nombreux
qu’on ne pouvait les compter™ '». Ils ont pris des armes, des chameaux, dont vingt
étaient vendus pour un dinar’*®. Le Kitab Iftitah al-da‘wa ne donne aucune
information sur le partage des butins entre les partisans du da@ 7. En revanche, il
convient de souligner qu’Abii ‘Abdallah avait confi¢ aux doyens des Kutama la
charge de la gestion des revenus de la communauté. Rappelons dans ce cadre, que,
selon le Coran, les quatre cinqui¢mes de chaque butin devaient étre partagés entre

les combattants et le sums allait directement a I’imam.

C. Les taxes liées a I’adhésion dans la doctrine ismailienne

La seule mention dans les sources fatimides qui prouve la perception de
taxes liées a I’adhésion a la secte ismaélienne est celle mentionnée dans le Kitab
iftitah al-da ‘wa. Ces taxes sont mentionnées dans le contexte de la propagande
lancée par 1’émir aghlabide Ziyadat Allah contre le chef de la propagande chiite,
Abii ‘Abdallah. Dans une lettre envoyée a toutes les régions d’Ifrigiya ou elle fut

lue dans les préches du vendredi, 1’émir aghlabide accusait le da 7 d’avoir violé la

% A1-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p.129.
7 Ibid., p. 109.
% Ibid.
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législation islamique et la Sunna du prophete, en particulier, en imposant a la
population ifrigienne deux taxes supplémentaires illégales, nommées dinar al-
higra ou « dinar de l'exil » ou « de I'hégire », et dirham al-fitra ou « ditham de

I'adhésion ».

Il imposa une législation autre que celle de I’islam, il appliqua une sunna
différente de celle du prophéete [...] Il imposa chaque personne qui embrassa sa
prédication d'un dinar nommé dinar de 1’exil (dinar al-higra) et un dirham
nomm¢ dirham de 1’adhésion (dirham al-fitra). 11 imposa pour son compte un

. . r399
droit sur les biens de la communauté™ .

Les études ne confirment pas ’application de ces deux taxes, elles se
contentent de transmettre I’information d’al-Nu‘man sans prouver que ces taxes

J ’ s 400
ont été levées par les Fatimides

. Heinz Halm, qui consacre quelques pages aux
revenus de I’imam, ne cite pas ces deux taxes*'. Afin de trancher ce point, il est
indispensable d’étudier les origines de ces deux impots. En réalité, la pratique de
ce type de taxes est apparue et s’est développée en Orient ou les Qarmates, qui
constituaient un courant de 1’ismaélisme ne reconnaissant pas la légitimité des
Fatimides, percevaient ce type d’impot. Au début de la prédication des Qarmates
dans la région de la Kiifa, le propagandiste, chargé de la diffusion des principes de
la secte, percevait sur chaque fidéle un dinar au nom de 1’imam*’*. Tbn Katir
mentionne aussi que le Qarmate Abii Sa‘id al-Ganabi avait imposé a la population
une taxe de six dinars et trente dirhams a I’imam*®.

Al-Maqrizi nous livre une liste plus détaillée que celle d’Ibn Katir. 11

précise les taxes imposées par les Qarmates, qui comprennent le « dirham de

I’adhésion » (dirham al-fitra) levé sur chaque adepte, homme, femme ou

% Al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 189.

490 Farhat Dachraoui ne tranche pas sur la réalité de la perception de ces deux impéts, il avance
qu’ils étaient probablement per¢us pendant la période de I’occultation (Farhat Dachraoui, Le
califat Fatimide au Maghreb, p. 328).

*1 Heinz Halm, The empire of the Mahdi, p. 355-365, dans ces pages, I’auteur étudie et énumére
les différents revenus des imams fatimides et les taxes fatimides en se basant sur les informations
recueillies par Ibn Hawqal et Ibn 1ldari et la Sira de Gawdar, mais il ne cite ni dinar al-higra ni
dirham al-fitra.

92 {bn Katir, Al-Kamil fi al-Tarih, t. V1, p. 365.

93 Ibid., p. 494.



enfant***

. IIs imposerent aussi la taxe de la higra qui consistait en un dinar percu
sur les adultes de la communauté*®®. Pour Aba Sa‘id al-Ganabi, le dinar al-higra
est comme une aumédne purificatrice™®. Les Qarmates sont frappés d’un autre
impot nommé al-bulga qui s’éléve a sept dinars, lui aussi nommé I’épreuve
véridique (al-burhan)*’. Cette derniére taxe est inspirée du Coran, selon
I’exégese qarmate du verset : « Apportez-nous votre preuve (burhan) décisive si
vous étes véridiques*® » qui considére que le terme burhan signifie impot de

Y De plus, les adeptes qarmates devaient s’acquitter du sums sur toutes

bulga
leurs propriétés et leurs gains®'’. Une autre taxe est nommée « I’intimité » (al-
ulfa) : ’adhérent est alors appelé a verser toute sa richesse a son chef''!. Ces taxes
symbolisaient la loyauté des adhérents, leur versement étant considéré comme un
acte de soumission au chef de la secte.

Pour les ismaéliens du Maghreb, les sources, qu’elles soient sunnites ou
chiites, ne fournissent pas d’informations qui prouvent I’application de ce type de
taxes par les Fatimides. On ne trouve aucune mention de ces deux taxes dans les
sources fatimides. Méme dans le Kitab iftitah al-da ‘wa, pendant la période de
prédication, on trouve la mention des amwal, amanat, maganim, mais pas celle
des taxes d’al-higra et al-fitra, sinon dans la lettre de 1I’émir aghlabide Ziyadat
Allah. Le Kitab iftitah al-da ‘wa évoque les revenus économisés depuis la période
des deux missionnaires envoyés par I’imam Ga‘far al-Sadlq. En revanche, il ne
donne pas d’informations supplémentaires sur la nature de ces revenus’'”. Dans
les Magalis wal-musayarat, il est des récits qui nous informent sur 1’afflux des
sommes considérables, provenant de 1’Orient et collectés par les du ‘at fatimides.
Les informations ne nous permettent pas de distinguer s’il s’agissait des revenus
du dirham al-fitra ou du dinar al-higra ou non. Al-Nu‘man utilise fréquemment

I’expression a ‘mal al-mu’minin pour désigner les taxes pergues par les du ‘at,

9% Al-Magqrizi, Al-mugaffa, t. 111, p. 114.
405 .
Ibid.
% Ibid.
7 A1-Maqrizi, Al-mugaffa, t. 111, p. 365.
4% Le Coran, 1, 111, trad. Denise Masson.
% Al-Magqrizi, Al-mugaffa, t. 111, p. 114.
410 .
1bid.
U Ibid., p. 115.
12 A1-Nu‘man, [ftitah al-da‘wa, p. 131. Al-Nu‘man raconte I’histoire d’une femme Kutama qui a
dépensé ’argent économisé par son époux depuis I’imamat de Ga‘far al-Sadiq au profit des
combattants de la période de Tazriit.
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comme il emploie parfois le terme qurubat al-mu’minin pour désigner 1’argent
collecté par les du ‘at et qui servait a se rapprocher des imams.

Si les accusations de Ziyadat Allah sont injustes, comment peut-on
expliquer le silence d’al-Nu‘man ? Pourquoi ne s’applique-t-il pas a réfuter ces
accusations ? Son silence les confirme-t-il ? En revanche, pourquoi ne trouve-t-on
pas non plus de référence au hums considéré par les sunnites comme une taxe
injuste ? Le but de D’intégration de cette lettre dans le texte semble étre de
dénoncer les mensonges de I’émir aghlabide. Al-Nu‘man indique qu’elle avait
pour but de calmer la population suite aux victoires successives du da 7, mais il
souligne que son effet sur la population fut exactement inverse a celui
escompté*”.

Par ailleurs, on reléve dans une chronique d’al-Maqrizi qu’en 400/1009, le
calife fatimide al-Hakim (r. 996-1002) a aboli les taxes de hums, fitra et nagwa
qui étaient percues par les juges''®. Al-Maqrizi ne donne pas d’informations
supplémentaires concernant ces trois taxes et surtout pas la date de leur
application. Leur abolition par al-Hakim prouve que les Fatimides avaient
appliquées ces taxes avant cette période, mais les informations dont nous
disposons ne nous permettent pas de confirmer I’application de ce type des impots
au Maghreb. Il se peut que ces taxes étient apliquées depuis la conquete d’Egypte.
Nous disposons aussi, dans la Sira d’al-Hagib Ga ‘far et le Kitab iftitah al-da ‘wa,
d’informations qui montrent le transfert de grandes sommes d’argents d’Ifriqiya
vers I’imam al-Mahdi quand il est 4 Salamiyya, puis a Sigilmasa*'"”. Ces revenus
¢taient destinés a la création de réseaux sociaux et a I’achat de la loyauté des
gouverneurs adverses, comme le fit I'imam al-Mahdi quand il résidait a

Salamiyya*'.

13 A1-Nu‘man rapporte que cette lettre eut un effet inverse car elle constitua une occasion pour la
population de I’'Ifrigiya pour dénombrer les défauts de Ziyadat Allah et ses péchés, comme la
consommation d’alcool et autres défauts et de discuter des vertus et des compétences d’Abu
‘Abdallah, comme la piété, ’honnéteté, et I’intégrité (al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 192).

4 A1-Maqrizi, Itti ‘az al-hunafa’, t. 11, p. 82.

3 Le da‘T envoya de grandes sommes d’argent a I'imam al-Mahdi par I’intermédiaire des
messagers (al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 126-127)

1% Les textes montrent comment 1’imam al-Mahdi utilisa 1’argent et les cadeaux qui étaient sous
son autorité afin de se rapprocher du gouverneur abbasside en lui offrant des cadeaux précieux
visant a s’assurer sa loyauté.
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Les informations dont nous disposons ne nous permettent pas de prouver
que les Fatimides avaient pergu les taxes de dirham al-fitra et de dinar al-higra

pendant la période ifrigienne.
D. Une fiscalité conforme au droit musulman

Depuis son installation au pays des Kutama, le da7 était soucieux
d’appliquer le droit musulman et de suivre la Sunna du prophéte. Toutefois, sur le
plan des pratiques fiscales, le Kitab iftitah al-da ‘wa ne donne pas d’informations
suffisantes. En revanche, un récit rapporté dans le Kitab al-bayan al-mugrib d’1bn
‘Idhart nous apprend que des mesures furent mises en place pour percevoir les
impdts dans la région de Tubna, aprés qu’Abu ‘Abdallah avait aboli les modes de
perception des sadagat et des ‘usir mis en place par les Aghlabides. Le da 7 était
désireux d’appliquer une perception des impoOts conforme aux normes
musulmanes. Ainsi, en 293H. /293ap. J-C, lors de la conquéte de Tubna, Abu
‘Abdallah trouva que la dime ( ‘usr) était percue en especes. Selon le missionnaire,
les ‘usiir devaient étre percus en nature (‘ayn)’'’.

Le fait d’appliquer les normes islamiques dans les modes de perception
pouvait entrer dans la propagande du missionnaire qui s’inspirait des principes du
Coran et de la tradition de la famille du prophéte (ahl al-bayt). Le da ‘T se présente
comme le défenseur de la Sari‘a face a la violation de ses principes par les émirs
aghlabides. Le texte mentionne aussi que toutes ces mesures étaient appliquées
dans toutes les régions conquises®'®. Selon Abi ‘Abdallah, les modes de
perception et de redistribution de la dime doivent étre inspirés de la sunna du

prophéte et du Coran®*"’

. Les réformes touchaient aussi la gizya car il insistait sur
le mode de prélevement qui devait étre conforme a la tradition du prophéte,
prévoyant la perception de 48 dirham sur les riches, 24 sur les moyens et 12

: 420
dirhams sur les pauvres™ .

7 1bn “Idari, Al-Bayan al-mugrib, t. 1, p. 182.
418 .
Ibid.
1 Ibid.
0 Ibid.
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III. La richesse et sa redistribution pendant la prédication : un modele de

circulation idéale

Comme on I’a déja vu plus haut, le Kitab iftitah al-da ‘wa insiste sur le fait
qu’au début de la prédication fatimide, la communauté du da 7 ne dispose que de
ressources financieres modestes provenant essentiellement des impdts légaux,
percus sur les adhérents kutamites et sur les butins. Une grande part de ces
richesses était destinée a ’imam al-Mahdi, qui, d’aprés les récits d’al-Nu‘man,
¢tait le responsable de la gestion des richesses. Devant I’insuffisance des
ressources financiéres, une politique de solidarité¢ fondée sur la générosité a été
instaurée par le da 7 entre les différentes composantes de la société Kutama. La
solidarité financiére instituée par le da 7 prévoyait que la richesse soit distribuée
des riches aux pauvres. En revanche, avec 1’avénement de 1I’imam al-Mahdi, le

Kitab iftitah al-da ‘wa souligne un changement au niveau de 1’usage des richesses.

A. La richesse du pays destinée a I’imam

De nombreuses informations dans le Kitab iftitah al-da ‘wa insistent sur le
fait que la richesse de la communauté était I’affaire de I’imam al-Mahdi, méme
avant son apparition (zuhiir). De méme, les récits de la Sira d’al-Hagib Ga ‘far
prouvent que I’imam était le premier responsable de la richesse. Tous les revenus
¢taient percus au nom de I’imam et ils étaient conservés pour lui jusqu’au jour de
son apparition. Abii ‘Abdallah n’avait pas le droit de gérer les revenus du pays. A
ce propos, al-Nu‘man rapporte : « Il n’a le droit de dépenser qu’apreés un accord
écrit de son imam**' ». Ajoutons que de grandes parties des revenus collectés au
pays de Kutama étaient envoyées a I’imam al-Mahdi, quand il était & Salamiyya et
a Sigilmasa. A cet égard, al-Nu‘man rapporte : « Il envoie les messagers vers

I’Orient avant I’émigration de I’imam et vers Sigilmasa, il envoie avec eux de

2 Ibid., p. 124.
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grandes sommes d’argent**? ». L’imam était donc le vrai gestionnaire de la
richesse. Toujours a ce sujet, Ibn IdarT rapporte : « Abii ‘Abdallah écrivit a son
imam qui était a Sigilmasa pour lui apprendre la victoire et il lui envoya de
grandes sommes d’argent avec des gens de Kutama®** ».

Durant la période la da ‘wa, la question financiére resta donc une affaire de
I’imam. Tous les revenus étaient percus au nom de 1’imam et pour lui uniquement,
ce qui refléte sa place fondamentale dans la doctrine ismailienne, I’imam étant le
détenteur exclusif du pouvoir dont il exerce les attributions de facon absolue et
arbitraire, parce qu’il est le représentant de Dieu dans le gouvernement de la

communauté*?*,

B. Le don dans la voie de Dieu : modeéle de 1a bonne circulation des richesses

Al-Nu‘man souligne les modestes revenus de la communauté du da‘7
pendant la prédication : « Au début de la prédication, les croyants ne disposaient
d’aucun revenu, sauf de modestes sommes provenant du fay’ comme c’était le cas
pendant le temps du prophéte*” ». La situation financiére et la diminution des
ressources sont déterminantes dans la politique de la circulation des richesses au
sein de la communauté d’Abu ‘Abdallah. C’est dans ce contexte que le da 7
imposa a travers les séances de sagesse les principes d’une redistribution idéale de
la richesse allant des riches aux pauvres, en comptant sur la solidarité, la fraternité
et la générosité des partisans. De nombreux exemples dans le Kitab iftitah al-
da ‘wa insistent sur la générosité des partisans et leur solidarité envers les pauvres
et les nécessiteux, parmi les adhérents de I’ismaélisme. L’objectif d’al-Nu‘man est
de diffuser I’image idéale de la communauté instaurée par Abu ‘Abdallah.

La dépense au nom de Dieu (al-infaq fi sabil Allah) était la premiére vertu
diffusée dans les magalis a Ikgan, premiére dar al-higra et en particulier aupres
des Bani Sktan**’. Les magalis al-sama°, c’est-a-dire des séances d’écoute, qui

servaient a diffuser les vertus des ahl al-bayt, étaient aussi une occasion de

*2 Ibid., p. 127.

*BIbn ‘Idari, Al-bayan al-mugrib, t. 1, p. 182.

¢ Emile Tyan, Institution du droit publique musulman : Sultanat et Califat, t. 11, p. 526.
23 A1-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p.129.

26 Ibid., p. 52.
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diffuser les principes de solidarité et de fraternité, tout comme elles servaient
aussi a exhorter les adeptes a dépenser et a nourrir les pauvres de la communauté.
Ainsi, al-Nu‘man souligne-t-il la solidarité qui existait entre les adhérents de la
da ‘wa, il souligne que les Banii Saktan s’occupaient de tous les besoins des hotes
qui venaient pour s’instruire et profiter du savoir d’Abi ‘Abdallah**’. Le mot
infaq c’est-a-dire « dépense » et le mot it ‘@m qui désigne le don de nourriture sont
essentiels dans le discours d’Abi ‘Abdallah, destiné a ses disciples. AI-Nu‘man
rapporte qu’« Abi ‘Abdallah exhorte ses partisans a étre solidaires, a donner de la
nourriture (it ‘am al-ta ‘am)*** ».

Les termes infaq et it‘am sont fréquemment utilisés dans le discours
coranique, qui s’adresse aux croyants afin de les inciter a dépenser dans la voie de
Dieu. Abii ‘Abdallah est censé avoir appliqué un modéle de circulation de
richesses similaire a celui de la période du prophéte. Les textes d’al-Nu‘man ne
nous permettent pas d’identifier le systeme de gestion de la richesse pendant la
période d’Abu ‘Abdallah. En revanche, un récit du Kitab iftitah al-da ‘wa montre
que le da 7 demandait a ses adeptes riches de dépenser une part de leurs richesses
et d’étre généreux envers les pauvres de la communauté. 11 dit : « Les riches parmi
vous doivent dépenser pour les pauvres*” ». En réalité le mode de circulation des
richesses des riches aux pauvres est un mode coranique dont plusieurs versets
appellent a la solidarité et au don de la nourriture aux pauvres et aux fils de route
(ibn al-sabil), aux orphelins et aux mendiants. La redistribution de la zakat et le
hums du butin étaient basé¢ sur ce principe. Les classes des bénéficiaires
comprennent tous ceux qui sont dans le besoin.

Ce fut a Tazrit, deuxieme dar al-higra fatimide, qu’al-Nu‘man évoqua la
solidarité entre les partisans chiites et la générosité de certains Kutamites. Al-
Hasan Ibn Hariin al-Gaimi, ’un des partisans les plus riches de la tribu de
Gasman Tazriit a dépensé toute sa richesse au profit d’Abii ‘Abdallah et de ses
partisans. Al-Nu‘man écrit a ce propos : « Les Ga$man s’occupaient de tous les

. . . . —n430
besoins des croyants et ils partageaient avec eux leurs biens (amwal)™" ». Les

7 Ibid.

28 A1-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa p. 129.
*2 Ibid., p. 102.

B0 1bid., p. 88.
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dépenses dans le chemin de Dieu ne sont pas limitées a un seul domaine mais
elles couvrent tous les aspects de la vie communautaire, comme [’hospitalité des
croyants, la nourriture (it ‘am at-ta‘am), les besoins des guerriers, la préparation
des montures, et les armes. Le role de la tribu de Gasman fut décisif car il renforca
la position d’Abi ‘Abdalldh et en conséquence le succés de la da‘wa™'. Al-
Nu‘man insiste sans cesse sur la générosité des partisans chiites. Il nous livre
plusieurs témoignages d’hommes et de femmes kutamites qui avaient dépensé
leurs richesses au profit des pauvres et des nécessiteux qui appartenaient a la
da ‘wa, parmi lesquels, on cite Kuwayrit Ibn Qays al-Lahisi, qui selon al-Nu‘man,
aurait dépensé toute sa richesse pour ses fréres-les partisans chiites-**. Al-
Nu‘man cite encore Yahya Ibn Yisuf qui était I’un des partisans d’al-Hulwani, le
missionnaire envoyé par Ga‘far al-Sadiq. Il économisa une somme d’argent pour
le jour de I’apparition du Mahdi. Al-Nu‘man cite aussi la femme de Yahya Ibn
Yisuf qui se chargea de soutenir les partisans d’Aba ‘Abdallah*>.

Tout au long de la présentation de la communauté du dda 7, le discours d’al-
Nu‘man est marqué par la diversité du vocabulaire qui renvoie a un idéal de
circulation des richesses. On trouve par exemple I’emploi de termes comme
solidarité, fraternité, générosité, dépense (infaq) et le fait de nourrir autrui (it ‘am).
Ces termes sont en majorité inspirés du discours coranique, ce qui confirme que
I’objectif de I’auteur consistait a diffuser I’image d’une communauté idéale basée
sur les normes et les vertus religieuses. L’emploi de ces termes pose la question
de I’origine de ce modele de circulation de richesses. Les récits d’al-Nu‘man
mentionnent de nombreux Kutamites qui ont consacré leur richesse aux pauvres et
aux nécessiteux de la nouvelle communauté. Les personnes citées par al-Nu‘man
sont des chefs de tribus et jouaient un role important dans la société. A propos de
ces dépenses onstentatoires, Michael Bonner avance qu’il s’agit de pratiques pré-

islamiques qui visent, entre autres, a maintenir ou améliorer la position sociale du

! Lindsay mentionne que 1’émigration d’Abii ‘Abdallah vers Tazriit et le role de Hasan b. Hariin

al-Ga¥mi chef de la tribu de Gasman rappelle 1’émigration du prophéte et le renforcement de sa
situation a Médine auprés des Ansar (Lindsay, « Prophetic parallel’s in Abl 'Abdallah al-Shii’s
mission », p. 48.)

2 A1-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 130.

3 Ibid., p. 132.
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donateur™”. Ces éléments convergent avec un autre passage du Kitab iftitah al-
da‘wa, ou al-Nu‘man mentionne que plusieurs personnes ont intégré la
prédication pour chercher gloire, honneur, intérét et gain. Or les Kutama
appliquaient un systéme de circulation des richesses reposant sur le prélévement
de taxes (sadaga et ‘usir) sur les riches et sur leur redistribution aux pauvres de la
communauté puisqu’ils ne sont soumis a aucune autorité extérieure. Al-Nu‘man,
dans le Kitab da‘d’im al-islam et le Kitab al-himma, critique ce mode de
redistribution des revenus. Il demande que le prélevement de la zakat et sa
redistribution passent par I’imam quel que soit le degré de la justice. Concernant
I’hospitalité, plusieurs sources relatent que les Kutama accordaient un grand
respect a leurs hotes. Ibn Hawqal rappporte a ce propos : « Les pays des Kutama
sont hospitaliers pour les voyageurs™> ».

Les actes de générosité revétaient une importance considérable dans le
monde berbere, ce que confirme les récits d’al-Nu‘man. Cette générosité apparait
dans le mode de redistribution de revenus des impots, qui ont été distribués des
riches aux pauvres de la communauté Kutama. De méme, la générosité est une
vertu qui existait chez les Arabes depuis la période pré-islamique. Dans ce sens,
Michael Bonner indique que les anciens concepts économiques et spirituels arabes
ont été transformés par le Coran™°. Les croyants étaient appelés a mettre a
contribution aussi bien leur vie que leur fortune (possession, argent), a aider ceux
qui souhaitaient s’engager a I’armée mais ne possédaient pas les moyens™ .

Ce récit montre les bases sur lesquelles s’est appuyé le missionnaire pour
fonder sa communauté : la solidarité, la fraternité, la générosité, dans le but,
rappelons-le de former une communauté de croyants similaire a celle créée par le
prophéete. En réalité, la solidarité de cette communauté s’est inspirée de la
générosité des croyants, qui figure dans le Coran comme 1’une des régles de la vie

communautaire au sein de la umma.

#* Michael Bonner, « Poverty and charity », p. 25.

435 Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, trad, J. H. Kramers et G. Wlet, t. I, éd. G.-P. Maisonneuve & la
Rose, Paris, 1964. p. 91.
¢ Michael Bonner, Le jihad : origine, interprétations, ‘Ali “Alip. 37.
437 .
Ibid., p.
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C. La gestion de la richesse et ’organisation militaire

Si I’on en croit I’ [ftitah, au moment ou il commenga a créer une armée, le
missionnaire tenta de mettre en valeur la richesse du pays. Dans ce sens, al-
Nu‘man rapporte un récit ou il mentionne les mesures financiéres et militaires
prises par le missionnaire. Il dit : « Il divisa les Kutama en sept circonscriptions
politico-militaires. A la téte de chaque circonscription il plaga un commandant
militaire, mugaddam, et un commissaire politique, le da ‘7. 1l leur discerna sans
considération d’age, le titre de sayh. 1l garda les droits des croyants et les revenus
de butin sous la gestion des sayh*® ». Nous constatons, 4 partir de ce récit, que
I’organisation militaire était accompagnée de I’établissement de mesures qui
permettaient de gérer la richesse. La gestion de la ganimaganima et les autres
revenus étaient confiés aux chefs kutamites, nommés mugaddimiin. Donc, le
commandement militaire et la gestion financicre étaient aux mains des notables
Kutama. Al-Nu‘man indique que la gestion des revenus de la communauté resta
entre les mains des anciens (masa’ih). 1l écrit: « Il garda (abga) a‘mal al-
mu’minin et ce que Dieu a octroyé des butins a I'imam des musulmans (wali al-
muslimin) entre les mains des anciens (al-masa’ih)*’ ». L’expression de « a ‘mal
al-mu’minin » signifie « les revenus provenant des croyants », ce que 1’on pourrait
traduire par les « bonnes ceuvres ». En revanche, nous ne savons pas si elle
englobe les seuls impdts canoniques ou tous les types de taxes. Le texte ne nous
donne pas d’informations supplémentaires sur cette gestion. En revanche, nous
supposons que le role des mugaddimiin consistait en la redistribution de la ganima
entre les combattants de chaque fraction. Ainsi, fallait-il montrer que tous les
biens, la ganima ou d’autres revenus, étaient pergus au nom de I’imam et pour lui.

On a déja parlé des mesures, concernant I’administration financiére, qui
avait accompagnées 1’établissement du noyau de I’armée chiite. ‘Imad al-Din Idris
rapporte qu’a Tazriit 'armée des awliya’ comptait 700 cavaliers et 2000
fantassins**’. C’est la premiére fois qu’une source donne des informations sur

I’armée et sa composition. A Tazrit, ou il avait pu regrouper autour de lui

8 A1-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 125-126. Trad. Mohamed Talbi, L émirat aghlabide, p. 619-20
9 A1-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 125.
0 “Imad al-Din Idris, Ta rih al-hulafa’ al-fatimiyyin bi-1 Magrib, p. 104.
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plusieurs tribus et clans Kutama, Abu ‘Abdallah commenga a organiser son
armée. Al-Nu‘man rapporte que « le missionnaire étendit sa domination sur la
majorité du pays Kutama et il nomma des missionnaires dans chaque localit¢™*' ».
L’organisation militaire s’inscrit dans la préparation des opérations militaires qui
vont étre lancées contre certaines cités. Le méme auteur souligne qu’« il ne reste
que les cités (al-mada’in) et leurs gouverneurs et certains chefs kutamites qui
refusent de rejoindre la prédication** ». Dans un autre passage, I’auteur souligne
que ces gouverneurs sont Miisa Ibn al ‘Abbas, gouverneur de Mila, ‘Ali Ibn
‘Asliiga, gouverneur de Sétif, Hayy Ibn Tamim, gouverneur de Bellezma, qui
bénéficiaient d’énormes richesses et de nombreux guerriers bien équipés, et a cela
s’ajoute le role des dirigeants des Kutama (muqaddimiin Kutama wa-kibarihim

4“3 Pour Aba ‘Abdallah, affronter les armées de ces cités

wa-wiilat umiirihim)
nécessitait de mettre en place une organisation militaire accompagnée de quelques
mesures financiéres. A Tazriit, le missionnaire fit distribuer a ses partisans des
concessions (igfd‘at) pour construire des maisons (diir)***. On a déja vu, qu’a
Tazrit, il commencga a fonder les bases d’une armée professionnelle, il divisa les
Kutama en sept fractions et de cette manicre 1’armée est subdivisée en sept corps
militaires. Le commandement de ces armées était confié aux notables Kutamites.
Al-Nu‘man nous transmet des récits qui portent sur les roles de certains notables,
comme par exemple, al-Hasan Ibn Harlin al-GaSmi qui était le chef de la
cavalerie, qui fut nommé chef des croyants (wa-gawwadahu ‘ald gami‘ al-

*3 Un autre texte souligne le role majeur de ces notables. L’auteur

mu’'minin)
mentionne que pendant la préparation de la guerre, Abu ‘Abdallah écrit aux chefs
des tribus (ru’asa’) pour recruter les combattants. L’opération de recrutement se
fit sans diwan et I’acceptation était considérée comme forme d’obéissance™*°.

Les mesures militaires prises par le da ‘7 étaient accompagnées de mesures

financiéres, visant a gérer les revenus provenant des impoOts légaux et de la

gganima. Toutes les fonctions militaires, politiques et financicres étaient confiées

! A1-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 116.

2 Ibid.

3 Ibid, p. 80.

4 A1-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 109.

3 Ibid., p. 94.

4 Ibn 'Idari, Al-Bayan al-mugrib, t. 1, p. 138.
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aux masa’ih. Ces notables exergaient leurs pouvoir au pays des Kutama a travers
I’institution de la gamd‘a et toutes les affaires de la communauté étaient gérées
par cette assemblée. Dans plusieurs passages, al-Nu‘man évoque la question de la
gamd‘a ou assemblée des chefs des tribus. L’auteur emploie 1'expression
« gama ‘at al-mu’minin » pour désigner cet organe. Un passage d’al-Iftitah décrit
la composition et le fonctionnement de cette assemblée. L’auteur rapporte, qu’un

Kutama aurait déclaré :

« Nous comptons également sur des personnes qui ont acquis quelque science
(nazaru fi Say’in min al-‘ilm), ainsi que sur les maitres d’école (mu allimiin) que
nous consultons (nastaftthim) en matiére de religion et dont nous sollicitons
I’arbitrage (natahdakamit) chaque fois que des litiges surgissent entre nous.
Quiconque est condamné se soumet de lui-méme (alzama nafsahu) ; s’il fait preuve
de mauvaise volonté, il voit ’assemblée des notables se dresser contre lui (gamat
al-gamad’a ‘alayhi). Quant aux dimes (‘usir) et autre impots légaux (sadaqa) qui

. . 447
nous incombent, nous les donnons directement aux pauvres™  ».

D’apres ce récit, cette institution continua a exister pendant la période de
prédication. Les éléments qui formaient cet organe étaient appelés aussi al-
masa’ih. Le fait de nommer ces notables a la téte de I’armée et de leur confier
I’administration financiére confirme la valeur de cette institution dans cet espace.
Dans le but d’éclairer le role majeur de cette assemblée, Gellner avance que 1’état
de dissidence de ces tribus a pour objectif de conserver leur particularisme, leurs
institutions et leur identité sociale, en les défendant par la force contre un ordre
extérieur fondé sur d’autres principes dans lesquels elles ne se reconnaissaient
pas**®. Cette autorité locale gérée par des chefs des tribus ferait des sociétés
tribales des isolats, se suffisant politiquement, ¢économiquement et
culturellement™®’.

Al-Nu‘man mentionne que les masa il étaient chargés aussi de la gestion des
a‘mal al-mu’minin. Ce terme désigne quelques contributions levées sur les

croyants ou les adeptes chiites. Il est aussi utilis¢ dans les Magalis wa-I-

7 A1-Nu‘man, Iftitah al-da‘wa, p. 37.
8 Ernest Gellner, Les saints de [’Atlas, p. 34.
9 Ibid., p.17.
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musdyarat. A1-Nu’man souligne qu’« un des missionnaires (du “‘at) de I’Orient est
venu avec des sommes d’argent provenant des a ‘mal al-mu minin*° ». Nous ne
savons pas si ce type de contributions provenait des revenus du hums ou de la
zakat, ou d’autres contributions. Une autre information citée dans le texte montre
qu’Abi ‘Abdallah nomma aussi des du ‘‘at dans chaque localité. Il nous semble
que le role de ces missionnaires consistait en la collecte des imp6ts des croyants et

des nouveaux adeptes, outre la diffusion des principes de la doctrine ismailienne.
D. La richesse sous le régne d’al-Mahdi : un nouvel usage

Selon, le Kitab Iftitah al-da ‘wa, de nouvelles mesures ont été prises par al-
Mahdi dés son accession au pouvoir. Al-Nu‘man rapporte que I’imam al-Mahdi
commenca par appliquer une politique fianciere rigoureuse, fondée sur le contrdle
strict des revenus et des dépenses. Il écrit a ce propos : « Al-Mahdi ne gaspillait,
ni ne négligeait la moindre somme, et il ne s’engageait pas dans des dépenses qui
ne pouvaient étre justifiées' ». Pour assurer 1’application de cette politique
financiére, I’imam al-Mahdi commenga par mettre en place les bureaux
nécessaires au contrdle des richesses. Un récit d’al-Nu‘man met en lumicre les
bureaux administratifs et fiscaux instaurés par I’imam aprés sa proclamation

comme émir des croyants. Il écrit a ce sujet :

1l institua les diwan. 11 donna 1’ordre de prélever les impdts (wagib al-amwal),
il demanda de rétablir le bureau de I'impdt foncier qui avait été incendié
pendant la fuite de Ziyadat Allah. Il créa un bureau du renseignement (diwan al-
kasf), un bureau des domaines (diwan al-diya‘) et un bureau pour les biens
confisqués qui appartenaient a ceux qui avaient émigré avec Ziyadat Allah III. 11
recruta les esclaves noirs et esclavons, comme il institua le bureau des pensions
(diwan al-‘atd’) ou de grandes listes de mawali et de descendants d’esclaves
étaient conservées. Il ordonna aussi de récupérer les biens pillés a Raqqada. Il

institua aussi le bureau du trésor public (bayt al-mal)**.

0 A1-Nu‘man, 4l-maggalis wa-I-musayarat, p. 426.
1 ALl-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 305.
2 Ibid., p. 303-304.
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La mention de ces bureaux dans le texte d’al-Nu‘man renvoie a une
volonté fatimide de controler les richesses. Ces bureaux constituent le noyau de
I’administration de I’Etat fatimide. En effet, tous ces organes fiscaux et financiers
prouvent le désir fatimide d’exploiter les potentialités économiques de la région et
par conséquent les ressources fiscales. Ibn ‘Idari évoque, dans sa chronique,
I’institution de ces départements administratifs et fiscaux. Il indique que le Mahdi
nomma Ibn al-Qadim pour la gestion du bureau de I’impdt foncier et Ibn al-

Guammidi a la téte de ’atelier monétaire®>

. Ibn ‘IdarT ajoute que le calife al-
Mahdi recruta des fonctionnaires (‘ummal) et des chambellans (huggab)**.

La mise en place de ces structures administratives et financieres avait pour
objectif de d’établir la domination de I’administration sur le territoire. Cette
domination se manifestait par le prélévement des impdts et la mise en valeur des
richesses du pays. Quelques indications nous montrent que I’administration
fatimide, au début de la période du Mahdi, s’appuyait sur les anciens responsables
aghlabides, comme Ibn al-Qadim et Ibn al-Guammiidi. Al-Nu‘man souligne
qu’al-Mahdi nomma parmi les notables aghlabides des chefs de ’armée et autres
fonctions. Ces institutions caractérisaient la période transitoire, aprés le triomphe
de la prédication et I’avénement d’al-Mahdi. Il semble que cette transition était
nécessaire pour le passage de la révolution a I’Etat. La mise en place de ces
bureaux permet la formation de I’armée fatimide. On a vu qu’al-Nu‘man précise
que le Mahdi recruta des esclaves noirs et slaves, comme il institua le bureau des
pensions. La formation d’une armée nécessite donc la mise en place d’une
administration et d’appareils fiscaux pour assurer 1’afflux des revenus. D’autres
indications précisent que 1I’imam al-Mahdi recruta 12 000 esclaves slaves et noirs

435 Le calife fatimide se trouva donc contraint de faire face aux

pour sa garde
dépenses nécessaires pour subvenir aux besoins de cette armée.
La construction de 1’Etat nécessite la mise en place d’'une armée, d’une

.. . . . 456 , . .
administration fiscale et d’une loi pour les organiser . Le désir de consolider son

3 Ibn ‘Idart, Al-bayan al-mugrib, t. 1, p. 188.
454 44 .

Ibid.
435 Ahmad b. Abi al-diyaf, Ithaf ahl al-zaman bi-ahbar mulitk Tinis wa ‘ahd al-aman, Wizarat al-
Su’tn al-taqafiyya, al-Dar al-‘arabiyya li-1 kitab, Tunis, 2004, p. 122.
43¢ Abdallah Laroui, Mafhim al-dawla, al-Markaz al-taqafi al-‘arabi, Al-Dar al-bayda’, 2014, p.
80.
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autorité en tant que souverain et d’établir la sécurité incita al-Mahdi a mettre en
place tous ces appareils administratifs et fiscaux. L’entreprise de domination
exige, d’une part, la mise en place d’un état-major administratif et, d’autre part, de
moyens matériels de gestion®’. Pour établir son autorité, al-Mahdi avait besoin
d’une armée solide, aux revenus permanents qui lui permettaient de maintenir le
paiement de pensions et les salaires de cette armée. Ibn Khaldun indique que la
souveraineté est batie sur deux fondements indispensables : le premier est la force,
qui trouve son expression dans 1I’armée, et le second est I’argent qui constitue la
base sur laquelle repose I’armée et sert a établir les conditions de 1’exercice de la
souveraineté*>®,

Les textes font allusion au conflit qui opposa le calife al-Mahdi et son da 7
Abii ‘Abdallah. Les indications d’al-Nu‘man, montrent que la cause principale de
cette fitna est précisément la question de la gestion des richesses. Abi ‘Abdallah
refusa les récompenses financicres attribuées aux Kutama. Le da 7 critiqua aussi
leur nouveau mode de vie et leurs usages vestimentaires. A ce propos, al-Nu‘man
rapporte que I’imam al-Mahdi demanda aux Kutama d’embellir leur apparence
physique. Ils se mirent a porter de beaux vétements et a orner les selles (surig) et
les brides (ligam, pl. lugum) de leurs chevaux. Ils faisaient montre d’une belle

459
prestance .

Ce passage nous montre la transition entre la période de la
prédication caractérisée par un mode de vie modeste, basé sur le strict nécessaire,
et le commencement d’une autre, caractérisée par I’accumulation de richesses. De
nombreux notables Kutama furent nommés a des fonctions importantes, ce qui
leur permit d’accumuler des richesses considérables. De telles mesures semblent
contredire la politique financiére rigoureuse annoncée par I’imam au profit d’une
politique de prestige.

Un autre texte d’al-Nu‘man indique que les Kutama avaient manifesté leur
mécontentement au moment du passage de I’imam al-Mahdi a Ikgan, quand celui-

. . , ror r 460 A
ci avait récupéré les sommes d’argent accumulées™ . Ces deux exemples reflétent

les questions que souleva la redistribution des richesses apres la proclamation du

7 Gilbert Achcar, « La sociologie du pouvoir chez Ibn Khaldiin, une lecture wébérienne”,
Cahiers internationaux de sociologie, 107, 1999, p. 369-388.
458 .
Ibid.
9 A1-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 303.
0 1bid., p. 309.
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califat. Pour al-Mahdi, la richesse était indispensable a la création d’un nouveau
réseau social solide autour de lui, lui permettant de consolider son autorité. Ses
nouveaux soutiens étaient composés d’un grand nombre de Slaves, de clients et
d’anciens dirigeants aghlabides. Michael Brett suggere que, par ces mesures, aides
et adjudants remplacérent le da 7 et ses cadres 4 la téte de I’administration*®'. La
politique libérale appliquée par al-Mahd1 a permis aux Kutama de s’enrichir de

462 Pplusieurs fonctions leur ont ainsi été confiées et la

maniére considérable
redistribution de la richesse est devenue un instrument de la consolidation du
pouvoir.

Un récit rapporté par al-Nu‘man souligne que cette politique a éloigné les
Kutama de I’imam al-Mahdi. Certains étaient hostiles a ce favoritisme d’al-

Mahdi. Al-Nu‘man nous livre les dires d’'un Kutdama a propos de I'imam al-

Mahd1 :

Par Dieu, Nous ne le [al-Mahdi] laisserons jamais sauf s’il partage avec nous
ces palais (qusir) qu’il a pris et ou il réside et les jardins (aginna) qui les les
entourent et nous commanderons et régnerons comme nous avions 1’habitude de
le faire. Nous n’acceptrons pas de nous traite comme les esclaves le font, mais il
faut que tout ce que nous avons réalisé avec nos sabres (bi asyafind) soit pour

: 463
nous et entre nos mains propres .

Dans ce passage, les Kutama se révoltent contre la convoitise des richesses
et le désir immodéré de I’imam al-Mahdi qui les a accaparées. Les Kutama, en
tant qu’acteurs du triomphe chiite au Maghreb, considérent les biens comme un
butin de guerre qui doit étre réparti entre eux. L’opinion des Kutama renvoie au
mode de partage de butin et aussi au statut des terres de I’Ifrigiya, qu’elles aient
¢té conquises par la force ou par traité de paix (sulh). Sil’on en croit I’expression
bi-asyafina, les Kutama considéraient les terres de I'Ifriqiya comme des terres
conquises par la force. Dans ce cas, la loi coranique prévoyait qu’elles devaient
étre partagées entre les combattants. L’incident survenu entre les Kutama et al-

Mahdi nous rappelle le désaccord entre les conquérants de 1’Iraq et ‘Umar lors du

! Michael Brett, The rise of the Fatimids, p. 145.
2 A1-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 303.
3 Ibid., p. 317.
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partage des terres du Sawad. Ici se pose la question de la différence entre les biens
considérés comme fay’ et les biens considérés comme butin. Bien qu’elle ait été
conquise par la force (‘unwa), Umar refusa de partager la terre du Sawad entre les
combattants (al-mugqatila). L’opinion de Umar émane d’une interprétation
personnelle des versets du fay’ qui sont prescrites dans la sourate al-Hasr
cherchant a assurer une certaine continuité entre les différentes générations
musulmanes*®*,

Le refus de I'imam al-Mahd1 de partager ces biens immobiliers avec les
Kutama s’explique par plusieurs raisons. D’abord, dés sa manifestation, I’imam se
considére comme le responsable devant Dieu de ses sujets, qui sont des dépots
(amanat). Dieu a placé ses serviteurs sous l’autorit¢ du pasteur qui est son
lieutenant chargé de veiller sur leurs affaires*®. On peut donc dire qu’al-Mahdi
s’exprime comme 1’¢lu de Dieu et le responsable de toutes les affaires de sa
communauté. Ensuite, 1’opinion de I’imam al-Mahdi est théorisée dansles
traditions de Ga‘far al-Sadiq, selon lequel : « toute terre prise par la force ‘unwa
doit étre considérée comme wagf pour les musulmans du présent et les générations
qui suivent**® ». De plus, la terre est pour Dieu et son prophéte, et I’imam aprés
lui a 1’autorit¢ de partager la terre ou non*®’. Un autre élément pouvait étre
important dans la distribution des richesses au début du régne d’al-Mahdi1 : le
besoin de construire une armée solide et professionnelle a dii empécher I’imam de
distribuer les biens entre tous les Kutama. Ainsi, Michael Brett indique que la
satisfaction des Kutama se heurta & une opposition systématique entre ’armée et
le peuple, les percepteurs d’impots et les contribuables, cette situation se
compliquant aussi par I’opposition entre croyants et non croyants en la cause du
Mahdi*®®. Ainsi, Abdallah Laroui souligne-t-il que ce conflit entre le daT et
I’imam al-Mahdi ressemble au conflit entre le calife abbasside al-Manstr et son

prédicateur Abii Muslim al-Hurasani, et était, plus largement, li¢é aux

** Hicham Djait, Al-Kiifa, naissance de la ville islamique, p. 58-59.

93 Al-Mawardi, De [’éthique du prince et de gouvernement de I’Etat, p. 356.
466 Al-Nu‘man, Da ‘a’im al-islam, t. I, p. 386.

7 Ibid.

8 Michael Brett, The rise of the Fatimids, p. 39.
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contradictions entre les nécessités idéologiques d’une secte et celles plus
compréhensives d’un Etat*®.

Quelles que soient les raisons du refus de I’'imam de distribuer les
richesses, la richesse aprés 1’avénement d’al-Mahdt est désormais investie avec
d’autres objectifs que ceux de la période de prédication. Avec le passage de la
da‘wa a I’Etat, la richesse est devenue un instrument pour consolider et maintenir
la souveraineté du calife. Certains notables Kutama, restés fidéles a I’imam, en
ont été récompensés. Ainsi, la Stra de Gawdhar affirme que I’imam al-Mahdi
avait attribu¢ aux Kutama des concessions aux environs de la ville de Mahdia.
Une part des richesses était aussi destinée a la nouvelle élite slave recrutée pour
’administration fatimide. Des indices dans la Sira de Gawdhar montrent que
plusieurs fonctionnaires slaves ont bénéficié de la concession de domaines
(manazil), comme Gawdhar, Maysiir, Muzaffar et Nusayr47°. L’usage de Ia
richesse au début du régne du Mahdi est destiné a gagner les notables aghlabides
et 'Iftitah al-da ‘wa, montrent que I’imam avait recruté des chefs militaires parmi
eux*’!,

La répartition et ’'usage de la richesse étaient des facteurs majeurs dans le
déclenchement du conflit entre le Mahdi et son da ‘7, d’un co6té, et entre le Mahdi
et les Kutama, de 1’autre. L assassinat d’Abu ‘Abdallah a mis fin a la période de
révolution et annoncé une nouvelle ere caractérisée par la concentration des

richesses.

99 Abdallah Laroui, L histoire du Maghreb, un essai de synthése, p. 125.
470 Cf, partie 2.
1 A1-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 305.
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Conclusion de la partie I

Cette premicre partiec a mis en lumiere le discours d’al-Qadi al-Nu‘man,
premier juriste et théoricien de 1’Etat fatimide, dans ses trois ouvrages Kitab al-
himma, Da‘d’im al-islam, et Kitab iftitah al-da‘wa. Dans les deux premiers,
I’auteur tente de refonder une nouvelle communauté musulmane suivant des
normes et des régles biens déterminés. La fiscalité constitue 'une des bases de
cette communauté et il tient a théoriser les principes de la fiscalité fatimide, en se
basant sur I’interprétation coranique, les hadiths du prophéte et les traditions de
I’ahl al-bayt. Dans ce cadre, al-Nu‘man diffuse les reégles d’une circulation de
richesse idéale au sein de la communauté.

En évoquant le contexte du développement de la fiscalité¢ fatimide et les
sujets polémiques, al-Nu‘man légitime la place de I’imam fatimide dans la gestion
de la richesse et de la communauté. Al-Nu‘man défend des théories reposant sur
le ro6le majeur de I’imam dans la redistribution des richesses. Et c’est dans ce
cadre qu’il justifie la 1égitimité des imams fatimides a prélever et redistribuer la
richesse. Il dénonce, en méme temps, l’avarice, I’égoisme et la mauvaise
circulation de la richesse qui ne passe pas par les imams. Ainsi, le traitement de la
théorie de la circulation de la richesse, s’articule autour de la notion du bon
gouvernement et les regles de coduites qui favorisent la fondation d’une
communauté prospere. Dans la communauté idéale visée par les théories d’al-
Nu‘man, les imams fatimides occupent une place centrlale dans le maintien de la
prospérité, grace a leurs compétences, et leur bon gouvernement. Les Kitab al-
himma et Kitab da‘a’im al-islam véhiculent I’image de la communauté souhaitée
par les chiites. L’image de la communauté chiit¢ fondée au pays de Kutama,
représentée dans le le Kitab iftitah al-da‘wa, constitue le modele idéal de la
communauté chiite. Ainsi, le Kitab iftitah al-da ‘wa cherche a diffuser une image
exemplaire de la communauté chiite fondée par le da7 au pays Kutama. Ce
discours, définissant 1’idéal de cette communauté et diffusant des vertus
fondamentales comme la justice, la solidarité et la loi religieuse, vise a favoriser la

prospérité de tous. Le discours du Kitab iftitah al-da ‘wa, évoque aussi le bon
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gouvernement (fadbir) d’Abi ‘Abdallah et de I’imam al-Mahdi, comme

conduisant a la prospérité du pays.
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Partie II : Bon gouvernement et richesse dans le Maghreb

fatimide, le discours des soutiens de la da ‘wa ismaélienne

Dans la premiére partie qui était réservé a I’étude des théories de la
fiscalit¢ fatimide proposées par al-Qadi al-Nu‘man dans ses deux textes
juridiques, le Kitab al-himma et le Kitab da‘a’im al-islam, 1’objectif majeur du
discours de I’auteur était polarisé sur la théorisation d’une politique financiére
idéale. Selon les théories avancées dans ces deux ouvrages, la bonne circulation
des richesses et en conséquence la prospérité de la communauté passait par la
bonne conduite des sujets vis-a-vis desquels 1’imam occupait une position
centrale. Dans cette deuxiéme partie, notre travail sera centré sur d’autres textes
fatimides contemporains de la période maghrébine qui au-dela de la représentation
des premiers temps de la dynastie, cherchent a montrer a travers 1’histoire le role
central des imams fatimides. L’intérét de ces textes apparait d’apres la place que
ces auteurs ont occupée dans I’Etat fatimide. Deux d’entre eux sont des Sira,
rédigées par des témoins de premier plan: Ga‘far al-Hagib, le chambellan de
I’imam al-Mahdi qu’il 1’accompagna depuis la période de sa résidence a
Salamiyya, puis a Sigilmasa et enfin lors de sa proclamation comme premier
imam fatimide 4 Raqgada en 297/909 ; Mansir al-°Azizi al-Gawdari, secrétaire de
I’eunuque Gawdar a partir 350/961, auteur de la Sira rédigée en I’honneur de
Gawdar. Enfin le troisiéme ouvrage est le Kitab al-magalis wa-l-musdyarat,
composé par al-Qadi al-Nu‘man sous le régne de I’imam al-Mu‘izz. Ces ouvrages
nous permettent de mettre en lumicre différentes représentations de la richesse
dans ces textes principalement centrés sur 1’action des imams dans I’histoire. La
conduite idéale des imams fatimides, notamment al-Mu‘izz, y est présentée
comme la source de la prospérité et de la richesse de 1’Etat. Et c’est dans ce cadre
que nous ¢tudierons la notion de la baraka, souvent employée dans les récits des
magalis, ou le discours d’al-Nu‘man est fixé sur la diffusion de 1’idée d’un imam

impeccable et juste.
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La bonne conduite des imams fatimides se refléte également dans
I’organisation administrative et fiscale dont ces textes offrent une représentation
détaillée. D’aprés les modes de gouvernement appliqués, nous analyserons
comment la redistribution des richesses est présentée par ces textes comme un
instrument servant a renforcer 1’autorité¢ des imams par la création de nouveaux
réseaux sociaux et en assurant leurs allégeances.

Le deuxi¢me chapitre de cette partie s’articule autour d’un autre type de
texte qui sera mis en étude est celui de la poésie. Nous étudierons la poésie
fatimide au Maghreb présentée par le diwan d’Ibn Hani’ al-Andalusi (m. 362
/973). Nous y analyserons la représentation la richesse fatimide, en particulier
pendant le régne de I'imam al-Mu‘izz. Les images poétiques et métaphoriques
utilisées par Ibn Hani’ constituent des ¢léments fondamentaux pour présenter et
vanter les richesses de son imam. Nous expliquerons comment Ibn Hani’ utilise
les richesses d’al-Mu‘izz pour mettre en sceéne sa rivalité avec les dynasties
adversaires des Fatimides, notamment les Omeyyades, les Byzantins et les

Abbassides.
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Chapitre 3. Le discours des représentants de I’Etat fatimide

I. Présentation d’al-magdlis wa-lI-musayarat, de la Sira de Gawdar et de la

Stra de Ga‘far al-Hagib

Bien que portant sur des époques différentes, les trois textes étudiés ont
pour caractéristique d’avoir été mis par écrit a une époque contemporaine, a la fin

du X° siécle, aprés la conquéte de I’Egypte par les Fatimides.
A. Présentation de la Sira de Ga‘far al-Hagib

Nous ne disposons que de peu d’informations concernant la Sira de Ga“far,
compagnon de I’imam al-Mahdi, de I’Orient a I’Ifriqiya. Cette biographie a donné
lieu & deux traductions, la premiére en anglais par Wladimir Ivanov' et la
deuxiéme par Marius Canard’. L’intérét de cette biographie réside dans les
différents détails qu’elle apporte concernant les origines des Fatimides et les
circonstances de la proclamation du califat en Ifrigiya. A propos de cette Sira,
Albert Gateau indique :

« Cette biographie est écrite par le compagnon du Mahdi Ga‘far b. ‘Alf sous
formes des mémoires ou 1’auteur raconte le sé¢jour du Mahdit & Salamiya, sa fuite
vers 1’Egypte, se poursuivant, a travers la Tripolitaine et le Maghreb jusqu’a

Sigilmasa, sa délivrance, et son départ pour Raqqada, en Ifriqiya3".

Cette biographie a été rapportée par Muhammad b. Muhammad al-Yamanit

sous la commande du calife al-Aziz (r. 975/996) dont le but était de faire

! Wladimir Ivanov avait donné la traduction anglaise de la biographie de Ga‘far dans son ouvrage ;
Ismaili tradition concerning the rise of the Fatimids, Bombey, 1942.

? Une partie de la sira de Ga ‘far traduction frangaise a été publié dans Hespéris en 1947.

? Albert Gateau “La Sirat Ga‘far al-Hagib : contribution a I’histoire des Fatimides”, Hesperis,
XXXIV, 1947, p. 375.
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connaitre au public I’histoire de ses péres les imams purs*. Nous ne possédons pas
beaucoup de renseignements a propos de I’auteur de cette sira sauf s’il était le
compagnon du voyage de I’imam al-Mahdi de la ville de Salamiya en Syrie,
jusqu’au Raqgada. Contrairement au texte traduit par Albert Gateau ou les faits
historiques s’arrétent au départ du Mahdi de I’Egypte vers le Maghreb®, le texte de
Marius Canard, comprend la deuxiéme partie de ce voyage qui prend terme avec
la proclamation de I’imamat fatimide en Ifrigiya.

Le texte de cette sira donne d’informations précieuses concernant les
origines des Fatimides. L’intérét de cette biographie apparait a travers les détails
qu’elle fournit a propos de la vie du Mahdt a Salamiyya, de ses relations avec les
gouverneurs de cette ville, ainsi que de I’afflux des richesses collectées et
acheminées a Salamiya de toutes les contrées, par I’intermédiaire d’un réseau des
prédicateurs (du ‘‘af). De plus, la sira donne des informations sur le voyage du
Mahdi de Salamiyya vers I’Egypte et ses relations avec le préfet de la ville de
Ramla ; elle nous permet de connaitre le séjour d’al-Mahdi en Egypte. Enfin, la
biographie de Ga‘far al-Hagib éclaire le passage d’al-Mahdi a Sigilmasa et ses
relations avec les gouverneurs de cette ville. On y trouve aussi des renseignements
a propos des mesures administratives prises par le mahdi a partir de son arrivée a

Raqqgada.

B. Strat al-ustad Gvawglar

La sira de Gawdar a été composée par Abl Mansiir al-‘Aziz1 al-GGawdari.
Les sources ne donnent pas d’informations suffisantes sur la vie de cet auteur, si
ce n’est que nous savons qu’il a fait partie des bureaux des Fatimides. L’auteur de
la stra indique qu’il a été recruté par Gawdar comme secrétaire en 1’année
350/961°. 11 semble avoir joué le role de proche conseiller voire de confident :

servant d’intermédiaire entre Gawdar et les esclaves qui étaient sous son autorité,

* Marius Canard, “L’autobiographie d’un chambellan du Mahdi Obeidallah le fatimide”, dans Id.,
Miscellanea Orientalia (1973), p. 281.

> Albert Gateau indique que I’étude du texte de la biographie de Ga‘far ne concerne que la
premiére étape située entre le départ de Salamiya et le départ de I’Egypte vers le Maghreb ; Albert
Gateau “La Sirat Ga‘far al-Hagib : contribution a ’histoire des Fatimides”, p. 376.

® Sirat al-ustad Gawdar, p-33
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il était également le dépositaire des secrets que Gawdar partageait avec I’imam al-
Mu‘izz’. Le premier objectif de cette sira est donc d’honorer Gawdar, de

souligner ses vertus et de montrer sa place auprés des imams. 11 écrit :

Quand il fut mort, aprés m’avoir comblé de bonté et couvert de faveurs qui
s’accumulaient au point qu’il m’était impossible de lui témoigner une suffisante
reconnaissance a certaines époques de sa vie, le sentiment de 1’honneur et ma
fidélité a sa personne m’ont mis dans I’obligation apres sa mort de signaler dans
ce livre toutes ses vertus, les distinctions qui lui furent accordés par ses maitres

les saints imams®.

L’ouvrage est divisé en deux grandes parties, d’abord, une partie constitue
’ensemble des conversations entre Gawdar et son secrétaire AbG Mansar al-
‘ A7izi al-Gawdari, introduites par I’expression : « Gawdar m’a raconté ». Ensuite,
la deuxiéme partie représente 1’ensemble des rescrits officiels (tawqi pl. tawqi ‘at)
¢changés entre Gawdar et les imams notamment al-Mu‘izz. La sira couvre toute
la période de la vie de Gawdar qui s’étend de I’entrée de 1’imam al-Mahdi a
Raqqada jusqu’a la mort de Gawdar a Barqa en I’année 362/973°. Comme on I’a
déja dit, tous les documents de la sira sont centrés sur le personnage de Gawdar
car cette biographie est destinée a I’honorer. En dépit de cela, ces documents
comprennent incidemment des données intéressantes sur la vie au sein de la
société fatimide a cette époque.

Les documents de la sira nous donnent une idée sur le fonctionnement de
I’Etat fatimide et mettent en scéne la centralité de I’imam qui intervient dans tous
les domaines. Tous les rescrits doivent passer par 1’accord de I’imam. L’imam est
le premier responsable pour ce qui est de nommer aux fonctions, attribuer des
concessions ou des salaires. C’est aupreés de I’imam aussi qu’il convient de
demander la permission d’offrir ou de recevoir des cadeaux. Il a toute I’autorité

sur les diwan financiers régionaux. L’imam est le premier responsable de la

T Ibid., p. 33-34.

8 Ibid., p. 34 ; trad. fr., p. 43.

? Gawdar rapporte qu’il est entré au service de ’imam al-Mahdi a 1’arrivée de ce dernier a
Raqqada aprés la chute des Aghlabides. Il rapporte aussi qu’il était un des esclaves qui se sont vu
confier la gestion des différents magasins (haza 'in) de 1’'imam (Strat al-ustadh Gawdar, p. 35).
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guerre sainte (gihad). La sira évoque aussi I’inquié¢tude de I'imam al-Mu‘izz a
choisir son lieutenant qui va tenir le Maghreb aprés le départ en Egypte'”.
Nombreux sont les sujets évoqués dans les documents de la sira ou, et a
titre d’exemple, il est fait allusion a la construction navale. Six rescrits (fawqi ‘at)
couvrant le régne d’al-Mu‘izz traitent de la construction navale et du probléme de

' D’autres rescrits contiennent aussi des

I’approvisionnement en bois
informations qui donnent une idée sur la place des eunuques dans 1’Etat Fatimide.
Plusieurs rescrits montrent les fonctions qui ont été confiées a ces esclaves, telles
que les fonctions dans I’armée et ’administration. La sira mentionne les noms de
Mayiir, Nazif, Rabi‘, Muzffar, Rasif et Chafi‘, Jawhar et Gawdar'?. La sira
montre aussi la place des Kutama auprés de I’'imam al-Mu‘izz d’aprés les
priviléges accordé aux partisans Kutamites comme les concessions, les maisons et
les fonctions. Les documents cités dans la sira donnent une idée aussi de la
présence des esclaves noirs d’origine zawilite et qui constituent essentiellement la
main d’ceuvre agricole. De méme, parfois les informations éparpillées dans la sira
font allusion a des conflits entre les Kutama ou entre les Kutama et les Slaves'”.
Le fait d’évoquer ces conflits dans les rescrits officiels et secrets entre I’imam et
Gawdar indique qu’il y a des tensions dans la société fatimide. Ces conflits sont
essentiellement liés a la concurrence entre ces groupes afin de tirer profit des
rapports que chacun entretient avec I’imam. La sira fait allusion aussi aux
relations des Fatimides avec Byzance, aux conquétes lancées vers la Sicile, et aux
opérations lancées au Maghreb contre le chef de la tribu Zanata. La sira montre
aussi la préparation de la conquéte de I’Egypte.

Quel que soit le degré de I’'importance des sujets évoqués, la sira constitue

I’'une des sources principales qui nous donne I’image de I’Etat fatimide et des

1 Sirat al-ustadh Gawdar, p. 108-109.

"' Dans les rescrits 24, 34, 49, 52, 63, le sujet principal était de fournir tout ce qui est nécessaire
pour les ateliers de la construction navale (hawa’ig al-bahr). Les rescrits évoquent le probléme de
I’approvisionnement en bois, comme ils évoquent comment le calife al-Mu‘izz demande a Nasir
d’acheter le bois nécessaire pour accomplir la construction des navires. Le rescrit 49 précise que
les Fatimides importaient le bois de la Sicile (Sirat al-ustadh Gawdar, p. 102, 107, 116, 119, 125).
"2 Nous traiterons ces esclaves dans la partie consacrée a I’étude de la distribution de la richesse,
en méme temps que les concessions attribuées aux partisans de 1’Etat.

"> Gawdar rapporte qu’il y avait un conflit entre les Kutima li¢ au partage de 1’eau dans les
concessions fonciéres que le Mahdi leur avait attribuées (Sirat al-ustadh Gawdar, p. 37). D autre
part, un rescrit évoque le conflit entre Gawdar et un Kutamite a cause d’un domaine (day ‘a) : Strat
al-ustad Gawdar, p. 121.
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services de I’Etat d’aprés I'un des plus hauts dignitaires de 1’Etat et des

personnages les plus proches des imams.

C. Le Kitab al- magalis wa-l-musayarat

Le Kitab al-magalis wa-l-musdyarat se présente comme un recueil de
paroles des quatre premiers imams, en particulier de I’imam al-Mu‘izz, et d’al-
Nu‘man, souvent sous la forme d’échanges ou de conversations sur les questions
et les affaires religieuses de 1’Etat fatimide'*. L’auteur des Magalis rapporte que
cet ouvrage regroupe 1’ensemble des paroles de I’'imam al-Mu‘izz : « J’ai décidé
de prescrire dans cet ouvrage tout ce que j’ai entendu des paroles de sagesse
(hikma), de science ( ilm), de savoir (ma rifa) de I’imam al-Mu‘izz au cours d’une
séance (maglis) ou un voyage (musdyara) et de tout ce que j’ai regu des rescrits
(tawgi) ou une lettre (mukataba)" ». Al-Nu‘man ne prétend pas en offrir une
transcription littérale mais insiste sur le fait que ces hadit qu’il rapporte sont
fidéles au sen des paroles de I’imam'®. Tout le contenu de cet ouvrage est dit avoir
été vérifié et corrigé par I’imam lui-méme'”.

Nous ignorons la date exacte de la rédaction de cet ouvrage. En revanche,
il couvre toute la période ifrigiyenne du réegne de I’imam al-Mu‘izz (341-362/952-
973) et a donc été mis par écrit aprés la conquéte de I’Egypte. Al-Nu‘man ne
mentionne la date des événements rapportés que rarement. A titre d’exemple, il
mentionne que la grande féte de circoncision de deux fils d’al-Mu‘izz a eu lieu en
351/962, ou l’année 348/959 date des commencements des travaux de
construction du canal d’al-Mansiriyya'®. gLes informations qui concernent les
événements historiques ou les questions idéologiques ou sociales sont éparpillées
dans toutes les parties du livre. On trouve parfois des passages qui évoquent

I’histoire de la dynastie pendant le régne d’al-Mahdi, al-Qa’im et al-Mansir.

' Farhad Daftary, Ismaili litterature, p.144.

S Ibid., p. 47.

' Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musayarat, p. 301.

' Al-Nu‘man rapporte qu’il est le premier a avoir adopté une nouvelle méthode dans la
transmission du fadit. 11 dit qu’a chaque fois qu’il entend les paroles de I’imam, il les copie, puis
qu’il présente ce qu’il a écrit & I’imam qui corrige et le guide vers le sens qui correspond a ces
paroles (Al-Nu‘man, Al-magalis wal-musayarat, p. 301).

'8 Al-Nu‘man, Al-magalis wa-I-musdyardt, p. 332.
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L’ouvrage évoque les conquétes des Fatimides au Maghreb et en Egypte. Al-
magalis donne aussi une idée sur les circonstances de I’assassinat du da ‘7 sous le
réegne de I’imam al-Mahdi et livre des informations historiques sur la révolte
d’Abi Yazid" et la guerre contre Ibn Wasil. Le Kitab al-magalis évoque aussi la
relation entre les Fatimides et les Omeyyades d’Espagne, comme il mentionne les
relations des Fatimides avec les Ihiid de I’Egypte et les Byzantins®’. Une partie du
Kitab al-magalis wal-musdayarat est consacrée a critiquer et énumérer les défauts
(matalib) des Abbassides et des Omeyyades®'.

L’ouvrage nous renseigne également sur la sociét¢ fatimide pendant le
regne du calife al-Mu‘izz. Les recueils des magalis donnent une idée sur les
difficultés des Fatimides a soumettre les gens de 1’Ifrigiya™. Il évoque notamment
la relation de I’Etat fatimide avec les partisans Kutama et les esclaves slaves. Le
livre nous donne aussi 1’idée sur le fonctionnement du réseau des du ‘at durant le
regne d’al-Mu‘izz, tout comme il fait allusion aux rdles de ces derniers dans la
diffusion des principes de la doctrine ismailienne en Orient et aussi dans 1’afflux
des richesses considérables vers al-Mansiiriyya®

Au total, les Magalis constituent avant tout une ceuvre a la gloire de
I’imam al-Mu‘izz. La majeure partie de cet ouvrage est consacrée a présenter ses
vertus et ses compétences, sa clémence, sa justice, sa générosité et sa sagesse. Il se
borne aussi a nous rappeler les grandes ceuvres de I’imam, comme les
merveilleuses constructions et les cérémonies grandioses. L’imam selon les
Magalis est présenté comme un étre surnaturel qui dépasse tous les croyants par
sa sagesse, son savoir et sa générosité, et aussi par ses capacités a accomplir les

choses.

' A plusieurs reprises, les Magalis évoquent la révolte d’Abii Yazid et le role des deux califes al-
Qa’im et al-Manstr dans la lutte contre ce danger. Al-Mu‘izz rappelle des difficultés d’al-Mansiir
et les épreuves qu’il a subies pendant cette guerre (ibid., p. 347).

%% Au sujet des relations avec Byzance, al-Nu‘man nous transmet 1’accord de I’imam al-Mu‘izz
avec I’empereur des Rim relatif & une tréve de cinq ans. Le texte donne aussi des informations sur
le conflit entre les Fatimides et les Byzantins a cause de I’ile de Créte (al-Nu‘man, Al-magalis wa-
l-musdyarat, p. 342-343)

I De nombreuses pages sont consacrées a nous transmettre la joute & distance entre I’imam al-
Mu‘izz et le calife al-Nasir. Tout au long de ces pages, chacun d’eux s’applique & exprimer sa
fierté et la supériorité de sa généalogie, ses réalisations, sa flotte, son armée etc. (al-Nu‘man, A4/-
magalis wa-l-musayarat, p. 166-183).

2 Ibid., p. 507.

» Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musayarat, p. 405-407.
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II. Les richesses de I’imam, une origine divine

A. Baraka et fadl : I’affirmation d’une autorité charismatique

A plusieurs reprises, les textes fatimides s’appliquent a représenter les
califes comme sources de la prospérité et de la richesse du pays. Parfois, ils
évoquent la justice des califes, la sécurité établie dans le pays grace a la bonne
gouvernance, la sagesse des imams et aussi, ils considérent comme symboles de
prospérité. La question de la prospérité et la baraka qui accompagne 1’apparition
(zuhiir) du mahdi constitue un fondement dans la doctrine chiite. Dans son
ouvrage al-Mandqib wa-I-matalib, al-Nu‘man montre que ['un des indices de
I’apparition du mahdi est la transformation de la terre en une terre prospére et
productive. A ce sujet, al-Nu‘man évoque un hadit pour le prophéte qui dit : «
quand le mahdr apparaitra, la terre deviendra prospére et du ciel tombera la
pluie** ». Nous trouvons aussi dans les textes de 1’Iftitah al-da ‘wa 1’évocation de
la baraka du mahdi et son effet sur les croyants. Le mahdr était la clef de la
miséricorde et le porteur du bien (al-hayr)*’. Al-Nu‘man demandait aux partisans
des Fatimides de remercier Dieu d’étre parmi les ¢élus qui bénéficiaient de la
bénédiction (baraka) de I'imam mahdr et du bonheur de son régne®®. Au-dela du
mahdi, les textes tentent de diffuser I'image de I'imam fatimide comme le
symbole et la source de toute prospérité et de toute richesse, associée a la
détention d’une baraka, efficace et bénéfique®’. L’imam est toujours représenté
comme le chef supréme légitime de la communauté islamique et par conséquent le
porteur des dons charismatiques du prophéte®. La baraka, au-dela de cet héritage

légitimateur, est plus largement associée a la symbolique monarchique de

u Al-Nu‘man, A/-mandqib wa-I-matalib, p. 394.
* Al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 296-297.

%% Ibid., p. 297.

*" Heinz Halm, The empire of the Mahdi, p. 347.
% Ibid., p. 346.
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I’abondance et la prospérité®”. La baraka des imams intervient dans tous les
domaines de la vie quotidienne, étant classée parmi les forces mystérieuses et
efficientes qui se manifestent un peu partout dans la nature®. Selon ces
manifestations, la baraka est donc une force bénéfique, d’origine divine qui
provoque la surabondance dans le domaine physique, la prospérité, et la fidélité
dans 1’ordre psychique®’. Raymond Jamous a aussi défini la baraka comme il
s’agit d’une force, d’une puissance, d’un pouvoir surnaturel qui leur permet de
transformer les étres et les choses, et de réaliser des prodiges et des miracles™”.

La baraka des imams est présentée par al-Nu‘man dans quelques faits
surnaturels qui émerveillent et attirent I’attention des gens. Selon al-Nu‘man, les
imams sont les dépositaires de toute la baraka et ils avaient le pouvoir de la
conférer aux awliya’. La force et la capacité de I’imam apparaissent dans des faits
miraculeux nommés par al-Nu‘man bahira (pl. bawahir). 1l consacre de longues
notices afin de nous présenter le calife comme source et symbole de la prospérité

(al-hisb), comme celle-ci :

Puis les sauterelles apparurent et se propagerent dans tout le pays, en ravageant
tout. [L’imam] se mit alors en route alors que la sécheresse s’était abattue, que la
terre s’était asséchée, que les champs avaient fané et que la sécheresse conduisait
a la mort. Chaque fois qu’il passait par un endroit, il y pleuvait en raison de son
passage. [...] Dés son arrivée, les nuages se formaient et amenaient de fortes
pluies tant qu’il y résidait, jusqu’a son départ de cet endroit [...] Les champs
cultivés et les fruits fleurissaient et murissaient, les créatures nuisibles étaient
repoussées et ils étaient en sécurité. Et les gens voyaient dans les traces de sa
baraka et la félicit¢é de sa venue des phénomeénes qui les émerveillaient et

faisaient grandir I’admiration qu’ils avaient pour lui*.

Dans cet exemple, le pouvoir bénéfique d’Al-Mu‘izz et sa baraka

apparaissent dans des manifestations mystérieuses, venant d’un étre surnaturel et

29 Joseph Chelhod, « La baraka chez les Arabes ou I’influence bienfaisante du sacré », Revue de
I’histoire des religions, 148/1, 1955, p. 68-88.
30 77

1bid.
31 « Baraka », EI? (Colin, G. S.)
32 Raymond Jamous, Honneur et baraka, les structures sociales traditionnelles dans le Rif, p. 202.
3 Al-Nu‘man, Al-magalis wa-I-musayarat, p. 470.
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extraordinaire. Al-Nu‘man représente le calife comme un étre surnaturel puisque
il posséde un degré extraordinaire de baraka. De plus, la baraka dans cet exemple
désigne le symbole la prospérité et la croissance. L’imam al-Mu‘izz est présenté
dans d’autres séances comme la source de prospérité. Dans 1’une de ses séances,

al-Nu‘man raconte ainsi un des miracles (bawahir) du calife al-Mu‘izz :

Le calife —que le salut soit sur lui- considéra un jour un verger (bustan) qu’il
avait planté et entouré d’un mur dans la région de Wadt al-Qassarin. Avant,
cet endroit était inculte et sauvage, situé loin de la ville et il était considéré par
tous comme inexploitable. Quand il ’eut mis en culture, I’eut entouré d’un
mur (ha’if) et fit couler une riviere, ce verger devint prospere grace a divers
types d’arbres, de basilic (rayahin), de légumes (hudar) et de fleurs. 1l devint

. . . 34
le plus beau verger que les gens aient jamais vu™ .

Al-Nu‘man utilise le terme bawahir awliya’ Allah pour introduire ce miracle, le
terme bawahir signifiant toute chose ou fait qui impressionne et attire ’attention
des gens. Le calife est présenté¢ comme celui qui donne la vie a la terre inculte et
sauvage. Une terre morte et stérile est devenue grace a la sagesse d’Al-Mu‘izz un
endroit trés prospere. La transformation de cet endroit inculte vers un beau verger
constitue la manifestation de la baraka de ’imam et de sa sagesse.

L’imam était toujours représenté comme la source principale de toute la
richesse et la prospérité de la communauté. Les partisans (al-awliya’) cherchaient
toujours a bénéficier de la baraka des imams. Des récits dans la sira de Gawdar
évoquent aussi la question de la baraka de I’imam. A titre d’exemple, dans une
lettre, une des awliya’ demandait 1’achat d’une maison a c6té du palais de I'imam
pour bénéficier de sa baraka®. La baraka des imams peut se manifester aussi
dans la croissance de la richesse d’une personne. Al-Nu‘man raconte son
expérience avec la baraka des imams et comment grace a cette bénédiction il put
augmenter sa richesse. Gawdar témoigne notamment de la baraka de I’imam al-

Mahdi. Il raconte comment il a acheté la baraka de I’imam pour 20 dinars et apres

* Ibid., p. 427.
35 Strat al-ustad Gawdar, p. 137.
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trois jours I’imam 1’a appelé pour lui offrir 100 dinars et une robe de prix’°. Pour
Gawdar, le remerciement de 1’imam est la baraka et aussi la bénédiction que
I’imam peut accorder & ses partisans. Gawdar indique aussi que la baraka des
imams est le vrai chemin qui guide vers la vie de I’au-dela®’. Al-Nu‘man, lui aussi
a pu s’enrichir a I’aide de la baraka que lui a conféré Al-Mu‘izz. Il raconte a

propos de cette bénédiction :

Un de mes intendants (wakil) dans les compagnes (bawadi) m’a informé que je
possedait un endroit qui pouvait étre utile pour faire construire des logements de
rapport (rab ) pouvant rapporter 30 dinars par an. [...] Je m’adressai a Al-Mu‘izz
dans un billet (ruq ‘a) lui demandant la permission de faire cette construction, par
la gloire de sa magnificence, et il I’approuva en écrivant : « Construis-le ! que
Dieu t’apporte sa bénédiction par ce bien (baraka Allah laka fihi) ». J’étais str
qu’il y aurait de la baraka dans ce bien et j’ai demandé a mon wakil la
construction [...] et il construisit ce rab ‘* dans un lieu qui attirait les gens, ce qui
augmenta le revenu qui en était tiré jusqu’a 200 dinars par an. Je n’ai jamais vu
priere ayant été exaucée aussi rapidement, ni baraka plus grande et plus
bénéfique, ni bénéfice dans un temps si court, ni rien qui soit plus inimaginable,
que cela qui arriva par la grace de la priere de I’Ami de Dieu (wali Allah =

I’imam) — que la paix de Dieu soit sur lui*".

Les manifestations de la baraka de ’imam apparaissent dans I’augmentation
et la croissance des revenus d’al-Nu‘man qui proviennent du loyer de ce bien
foncier. Ce bien est devenu bénéfique, mubdarak, par I’intervention du calife dont
les prieres sont capables de conférer la baraka.

Le texte insiste également sur la matérialité de cette baraka, qui passe par
le billet portant sa signature manuscrite. De la méme manicre, .la baraka des
imams pouvait se manifester aussi a travers les vétements des califes fatimides.

Un texte dans la sira de Gawdar nous montre comment Gawdar avait demandé

*® Ibid., p. 37-39.
7 Ibid.
¥ Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musayarat, p. 525.
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une piece des vétements du calife pour lui servir comme linceul afin d’y avoir la
bénédiction (baraka) qui s’y rattachait®”.

Le calife al-Mu‘izz utilise aussi le terme fad/ pour démontrer les bienfaits
que Dieu avait accordés aux imams. Dans Kitab al-himma, al-Nu‘man affirmait
que les imams dépassaient les croyants en matieére de science ( ilm) et que les
imams étaient guidés par Dieu a travers sa bénédiction (ni ‘ma), sa sagesse et son
fadl™. Dieu était a ’origine de tous les bienfaits, de la sagesse et du savoir (al-
‘ilm wa-I-hikma). Le fadl était a Dieu qui avait 1’autorité supréme de 1’attribuer
aux imams*'. Les imams par conséquent avaient I’autorité de transférer a leur tour
ce fadl a leurs awliya™*. Ce fadl pouvait étre matériel ou moral, ¢’est-a-dire
matériel comme les biens fonciers, et tout bien de la vie d’ici-bas. Il pouvait étre
aussi moral comme le savoir et la sagesse (al-‘ilm wal-hikma) que les imams
pouvaient 1’enseigner aux awliya’. Le fadl, ou la baraka, le savoir, et la sagesse
passaient d’un imam a ’autre. Les signes (al-dald’il wa-I-barahin), la force et la
capacité d’accomplir les ceuvres constitaiuent les manifestations de ce fad! durant
la vie des imams™. Al-Mu‘izz indique que la manifestation des signes et preuves
(‘alamat wa hugag) en 1’imam était un signe de 1’accomplissement de I’imamat**.

Comment peut-on expliquer la présentation des imams sous forme d’étres
surnaturels et extraordinaires ? Comment peut-on expliquer aussi ’image diffusée
des imams comme étant a ’origine de toute prospérité et de tout bien sur terre ?
Nous supposons que 1’objectif majeur derriére cette présentation était de prouver
I’influence en acte des imams sur terre, ainsi que leur puissance et leur capacité
d’accomplir les choses et par conséquent d’impressionner les sujets, la baraka
étant considérée comme un instrument de prestige™.

A ce sujet, Max Weber avance que toute personne considérée comme un chef

A , N .46 .
doit étre doué de force ou de caracteres surnaturels ou surhumains™. Le prestige et

%% Marius Canard, Vie de ['ustadh Jaudhar, billet 81, p. 211-212.

%0 Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 53.

! A1-Nu‘man, 4l-magalis wa-l-musayarat, p. 512.

* Ibid.

® Ibid., p. 267.

“ Ibid.

* Joseph Chelhod, « La baraka chez les arabes ou I’influence bienfaisante du sacré », revue de
[I’histoire des religions, 148/1, 1955, p. 68-88.

* Max Weber, Economie et société, les catégories de la sociologie, t. 1, p. 320.
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le charisme d’une personne provient de ses qualités extraordinaires’’. On peut
donc dire que les miracles et les prodiges manifestés par le concept baraka sont
considérés comme un moyen de convaincre la population du caractére divin de
I’imam et de sa descendance. Ce type de domination est nommée « domination
charismatique » qui caractérise une forme de gouvernance fondée sur Ia
perception d’un groupe des partisans convaincus de I’héroisme, de la grandeur, et
de la mission d’un chef proclamé™*.

L’évocation de la baraka dans le discours d’al-Nu‘man a ainsi pour
objectif d’insister sur le caractére surhumain des imams. En conséquence, et grace
a cette vertu d’origine divine, ’imam pouvait facilement assurer la soumission et
la domination du peuple. La notion de baraka dans le discours chiite avait pour
visée de légitimer D’autorit¢ des imams en tant qu’élus de Dieu. Les
manifestations de la baraka des imams constituaient les preuves qui permettaient

aux imams chiites d’imposer leur autorité.
B. Une richesse fatimide halal opposée a une richesse omeyyade haram

Le vocabulaire religieux est également mobilisé dans les textes rapportant
les faits et gestes des imams pour souligner la 1égitimité de la fortune accumulée
par 1’Etat. Nous constatons dans le discours des califes fatimides rapportés dans
les textes d’al-Nu‘man ou dans la sira de Gawdar I’utilisation fréquente des
termes halal et haram pour distinguer deux types des richesses. Dans ces deux
sources, le discours fatimide vise a diffuser I’image d’un Etat idéal qui acquiert
ses richesses par des voies légitimes et licites et les redistribue au profit de causes
autorisées, « dans le chemin de Dieu » (fi sabil Allah), par opposition a la richesse
illicite dépensée dans diverses activités condamnables, qui aurait été le cas des
Omeyyades et des Abbassides.

Le théme n’était pas tout a fait nouveau. Comme le rapporte le Kitab
da‘a’im al-islam, d’apres Ga‘far al-Sadiq, toute richesse possédée par les

partisans des imams (al-awliya’) était halal et toute richesse possédée par les

47 7
1bid.

*8 Jean Pierre Van Staével, « La foi peut-elle soulever les montagnes », Revue du monde musulman

et de la méditerranée, 2014. p. 49-76.
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ennemis des imams était considérée comme haram. Al-Nu‘man cite les propos
suivants de Ga‘far al-Sadiq : « Il faut remercier Dieu car vous mangez du halal et
vous vous habillez de fagon halal car vous reconnaissez nos droit (haqq) et notre
autorité (al-walaya) et tous ceux qui se sont oppos€s a nous et ont refusé notre
droit mangent haram et s’habillent de fagon haram® ». La richesse est donc, selon
les dires de Ga‘far al-Sadiq, un instrument de classification et de distinction.
Croire a I’autorité des imams est le facteur majeur pour acquérir une richesse
licite. La nature de la richesse possédée dépend de la croyance de la personne.

Les Magalis d’al-Nu‘man font intervenir la question de licite et illicite
pendant les audiences du souverain fatimide ou, a plusieurs reprises, toujours dans
le cadre de la compétition des Fatimides avec les Omeyyades d’al-Andalus, il
mentionne les origines de la richesse des deux dynasties. Dans une lettre adressée
par le calife omeyyade, ce dernier aurait, selon al-Nu‘man, exprimé sa fierté¢ de
ses richesses considérables par rapport a celles des Fatimides. Pour réfuter les
paroles du calife omeyyade, al-Mu‘izz déclare : « Il est fier d’une richesse illicite
(haram) et d’une souveraineté usurpée™ ». Il le présente comme un voleur qui
exprime sa fierté pour des biens acquis par la trahison et le vol, dépensés ensuite
dans I’alcool et la débauche (fugir)’'. Al-Mu‘izz accuse par ailleurs le calife
omeyyade d’avoir acquis ses richesses par I’oppression fiscale, ce qui aurait
provoqué le ressentiment du peuple™.

Nous observons dans d’autres passages des Magalis wa-l-musdayarat
plusieurs récits qui accusent les Omeyyades et les Abbassides de dépenser leurs
richesses dans des choses illicites (haram). En revanche, dans le discours d’al-
Nu‘man, la richesse fatimide est toujours représentée comme une richesse
conforme aux prescriptions du Coran et préservée de toute souillure. Le calife al-
Mu‘izz déclare ainsi que : « Par la bénédiction (fadl) de Dieu et sa miséricorde,
les imams sont préservés d’acquérir toute richesse et bien haram™ ». De méme,
al-Mu‘izz utilise le verset coranique suivant pour qui invite les gens a acquérir le

halal : « Dis : qui donc a déclaré¢ illicites la parure que Dieu a produite pour ses

* Al-Nu‘man, Kitab da‘a’im al-islam, t. 1, p. 386.
% Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musayarat, p. 178.
U Ibid., p. 179.
32 Ibid., p. 194.
> Ibid., p. 417.
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serviteurs, et les excellentes nourritures qu’il vous a accordées ? Dis: ceci
appartient aux croyants durant leur vie dans ce monde, mais surtout le jour de la
résurrection >* ».

Dieu est la source de la richesse fatimide et ¢’est lui qui I’a conférée aux
imams fatimides. L’affirmation de ’origine divine de la fortune revenant aux
Fatimides, que nous avons vue précédemment, apparait ainsi comme la principale
garantie de sa licéité, ce que résume 1’un des propos du calife al-Mu‘izz, dans une
audience rapportée par al-Nu‘man : « En ce qui concerne ’argent (al-mal) que
nous possédons, c’est Dieu que nous I’a octroyé d’une facon légale et licite
(halal) *». A des multiples reprises, al-Nu‘man insiste sur la justice des pratiques
fiscales fatimides, comme preuve en acte de ce respect des prescriptions divines.
A P’inverse, il évoque les oppressions fiscales des adversaires comme celles du
harigite Abli Yazid, en rapportant une histoire qui a pour but de mettre en lumiere
I’injustice des fonctionnaires d’Abii Yazid, qui prélevaient des taxes désignées
comme al-magarim, al-taqsit, et al-nuzul, et confisquaient les biens des gensS6. En
revanche, al-Nu‘man tend a nous présenter al-Mu‘izz, comme un calife soucieux
d’appliquer la justice fiscale et de contrdler les abus de ses fonctionnaires. A ce
propos, al-Nu‘man rapporte qu’al-Mu‘izz aurait dit : « Je ne recrute que ceux les
plus compétents et je lui ordonne d’appliquer la justice et la bonne gouvernance et
de ne percevoir que le droit (al-hagq) sans aucune augmentation ni

.. . 5
diminution®” ».

Ce théme trouve également un écho dans la sira de Gawdar, qui nous

montre le calife al-Qa’im soucieux de n’acquérir que des biens halal :

Gawdar m’a rapporté que lorsqu’il partit en expédition pour I’orient avec al-
Qa’im bi-amr Allah, les soldats, a plusieurs reprises, se laisserent aller a piller les
troupeaux des habitants bien que ceux-ci eussent cherché protection dans la
soumission, et qu’al-Qa’im bi-amr Allah réprouva ces actes, les chatia et procéda

a des exécutions capitales. Lorsqu’il fut informé de ces circonstances, il ordonna

4 Coran, VII, 32, trad. Denise Masson

> Al-Nu‘man, Al-magalis wa-I-musayarat, p. 366.
> Ibid., p. 336.

7 Ibid., p. 335.
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a ’homme chargé d’acheter la viande pour sa cuisine de faire en sorte de ne se
procurer la viande qu’il acheéterait dans les villes au moment ou il y passerait
quauprés de gens de confiance. Gawdar dit: « Il me regarda et me dit: O
Gawdar, ne mange pas d’autre viande que celle que nous t’aurons fait porter de

notre cuisine, elle est seule licite (halal) {...}™.

L’évocation du terme halal dans le discours d’al-Qa’im avait deux buts,
d’abord, elle affirmait la volonté des Fatimides de suivre les prescriptions de
Dieu. Ensuite, le halal est évoqué ici comme un moyen de différenciation et
distinction sociale. Al-Qa’im déclare que le halal ne se trouve que dans la cuisine
des califes. Cette préoccupation est aussi présente dans la correspondance

officielle, comme dans cette lettre d’al-Mu‘izz a Gawdar :

« O Jaudhar, nous avons pris connaissance de ta lettre. Je demande a Allah
qu’il t’accorde des marques de satisfaction, de compassion et d’indulgence qui
comblent toutes tes espérances, qu’ll t’octroie a notre place la meilleure des
rétributions et qu’ll éloigne de toi tout mal, afin que tu puisses avec nous
assister au pélerinage a la maison Sacrée d’Allah, publiquement comme tu I’as
déja fait intérieurement. Puisse-t-il n’y avoir dans nos trésors que des sommes
d’argent licites (halal) dont la réunion soit pour un motif de récompense aux

. . 59
yeux d’Allah et de confusion pour nos ennemis en ce monde™ . »

Ici, la licéité des biens n’est plus affirmée comme une donnée garantie,
mais plutdt comme la voie privilégiée dans la démonstration de sa fidélité¢ aux
imams : le discours sur la richesse devient ainsi 1’'un des principaux
soubassements d’un ordre administratif et politique dont I’imam est a la fois le

garant et le censeur.

8 Marius Canard, Vie de ['ustadh Jaudhar, p. 61.
> Ibid., p. 137-138.
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III. Le territoire fatimide : un espace bien administré et bien contrélé par

I’imam

Les paroles et anecdotes historiques se rapportant aux imams que 1’on
trouve dans les Magalis et les Sira font du contrdle du territoire par les Fatimides

I’une des sources essentielles de leur fortune et de leur réussite.

A. Une richesse bien controlée : la centralité de ’imam

1. Le calife comme revivificateur de ’agriculture

L’un des domaines principaux ou se révele la puissance régénératrice des
imams est celui de 1’agriculture. La volonté des califes fatimides de mettre en
valeur les richesses de leur territoire est un théme récurrent des textes de leurs
premiers partisans. Les auteurs fatimides insistent dans plusieurs récits sur
I’intérét qu’accordaient les califes & la mise en valeur des campagnes. A titre
d’exemple, ils évoquent la revivification et I’'implantation des terres, les
aménagements et I’intervention directe de I’imam pour apaiser les conflits dus a la
distribution de I’eau, et assurer des rentrées fiscales abondantes, produits d’une
agriculture prospere.

Plusieurs récits mettent en scene le role de I’imam comme initiateur de ces
aménagements. Outre 1’anecdote déja évoquée ci-dessus sur la création d’un
verger (bustan) par al-Mu‘izz dans la région de Wadi al-Qassarin®, al-Nu‘man
rapporte également : « J’étais assis avec lui (al-Mu‘izz) le jour ou il donna I’ordre
de de planter mille arbres dans un jardin a la surface carrée °'». Le chiffre
symbolique renvoie clairement au réle de ’imam comme source de prospérité et
de fertilité.

L’intérét des imams pour les questions hydrauliques, conditions
indispensables de la mise en culture, est aussi un trait notable des récits. Pendant

le régne d’al-Mahdi, les documents de la sira font allusion a une politique de mise

80 L ocalité située aux environs de la ville de Kairouan.
1 1bid., p. 295.



136

en valeur agricole mise en place aprés I’installation du califat a al-Mahdiyya. Un

récit rapporté par Gawdar indique le contexte de cette politique :

Lorsque I’imam al-Mahdi billah se transporta de Raqqada a al-Mahdiyya qu’il
appela de son nom, et qu’elle fut comme I’a dit ‘Alt b. Muhammad al-Iyadi :
« la capitale d’un empire qui a été appelée Mahdiyya et qui sera connue par lui
aussi longtemps que durera 1’éternité », il se produisit entre certains de ces
partisans kutamites des dissensions, des inimitiés et des querelles & propos du

partage des terres irriguées (sawdgt) qu’il leur avait attribuées en fiefs .

Ce témoignage suggere que le calife fatimide dés le début de son
installation dans sa nouvelle résidence royale commenca a distribuer des
concessions des terres irriguées aux partisans kutamites. Il apparait aussi que
I’autorité fatimide avait déja effectué des travaux d’aménagements sur ces terres.
Dans ce récit, I’auteur évoque les canaux sawdgi qui servent a la distribution et le
partage de I’eau dans les terres irriguées, ce qui implique une étape de préparation

des terres établie par 1’Etat. En continuant le récit, Gawdar dit :

Ils éleveérent des plaintes et portérent leurs litiges devant lui. Quand ceux qui
s’accusaient réciproquement d’injustice furent devant lui, il fut d’avis qu’il fallait
envoyer un de ses hommes de confiance parmi les Slaves pour enquéter sur la
nature des faits et lui rapporter la vérité sur ce qu’il aurait appris et sur ce qu’il
serait manifestement apparu. Un Slave partit, vint a [’endroit en question et fit

n . n . . . ,63
une enquéte en question, fit une enquéte avec le cadi et revint au Palais sacré™.

Ces paroles indiquent qu’un contrdle strict était établi pour assurer une
bonne gestion des eaux et par conséquent 1’application d’une répartition juste
entre les différentes terres irriguées. Un autre témoignage confirme que cette
politique de mise en valeur agricole, entamée des les débuts de la dynastie, fut
poursuivie par la suite. Toujours a propos de la distribution des eaux, un long récit

rapporté dans Al-magalis wa-I-musayarat montre 1’intervention directe d’al-

2 Marius Canard, Vie al-ustad Gawg’ar, p. 48.
% Ibid.
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Mansiir et de son héritier al-Mu‘izz pour régler un conflit survenu a propos de

I’irrigation des domaines :

L’émir des croyants, al-Manstr, partit vers la localit¢ de Tunbas. Al-Mu‘izz et
moi étions avec lui. Il arriva a une riviere ou coule I’eau de pluie qui irrigue de
nombreuses terres pour plusieurs domaines (manazil). Sur cette riviere avait été
construit un grand barrage (sadd). Lorsque le calife arriva & ce barrage, deux
hommes parmi les wakil qui géraient ces domaines vinrent vers lui. L’un d’eux
se plaignit auprés du calife en disant que ’autre, avec ce barrage, arrétait le
passage de I’eau et empéchait I’irrigation des terres qui étaient sous sa gestion.

L’autre wakil répondit que cela était son droit™.

Aprés un longue dialogue entre les wakil et le calife al-Manstr, ce dernier
demanda de celui qui avait construit le barrage de le détruire et de partager 1’eau
avec l’autre : « Va détruire le barrage et irrigue tes terres, et que lui irrigue ses
terres selon la quantité de Deau disponible® ». Ce long récit évoque de
nombreuses questions : d’abord, I’existence et la mise en place des aménagements
hydrauliques permettant le captage et la distribution des eaux dans les domaines
califaux ; ensuite les rapports qui reliaient le pouvoir des Fatimides et la terre et
enfin les rapports entre le pouvoir et les propriétaires. Aprés la mention d’un
réseau des canaux mis en place a Mahdiya, la mention d’un barrage sur la riviere
de la localit¢ de Tunbas suggere que des aménagements hydrauliques denses et
variés étaient en activité pendant la période fatimide, et étroitement associés a
I’idée de mise en valeur des richesses du pays. Ce témoignage fait également
allusion aux rapports entre le pouvoir et les propriétaires des terres en ce qui
concerne le paiement des taxes. Al-Mansiir, en interrogeant ce deux wakil aurait
en effet dit : « Vous vous étes disputés pour cette eau pour que chacun de vous
s’acquitte de nos droits®® ». Ici est rappelé que le contrdle de terres irriguées et les

aménagements hydrauliques avaient pour objectif d’assurer I’afflux des impdts

4 Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musayarat, p. 60-63.
65 1.

1bid.
% Ibid.
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provenant des produits du sol. Le maintien et la rentabilité de I’imp6t supposait un

. . . 6
strict entretien des digues et des canaux®’.

2. Un controle centralisé du fisc ?

Tous les documents contenus dans la si7a de Gawdar affirment également
la centralité de I’imam pour toutes les affaires de 1’Etat, et en particulier le
contrdle qu’il est censé exercer sur les agents du fisc. Nous trouvons déja des
allusions concernant cette politique dans [ftitah al-da‘wa, ou al-Nu‘man
mentionne que ‘Ubayd Allah, dés le début de son régne, aurait appliqué une
politique financiere rigoureuse. Les ‘wummal étaient contrdlés par le directeur du
trésor public. Ibn ‘Idhart nous informe par ailleurs que ‘Ubayd Allah al-Mahdi
nomma al-Halil Ibn Ishaq pour le contrdle des différents bureaux (dawawin)®.
Dans chaque province, il y avait un diwan indépendant géré par des fonctionnaires
(‘ummal), contrdlés par le trésor public installé a al-Mahdiyya. La sira de Gawdar
offre un exemple concret de cette organisation, en montrant I’eunuque Gawdar, a
I’ceuvre en tant que directeur du Trésor public, demander aux ‘ummdal un compte
rendu sur 1’état de leurs diwan. La sira nous fournit méme une lettre envoyée par
le ‘amil de Tripoli Nasir al-Hazin indiquant I’état des revenus et les dépenses du
pays”. Dans cette lettre, le gouverneur décrivait 1’état de revenus ainsi que les
dépenses. Nasir al-Hazin signalait notamment qu’une partie de ces revenus était
destinée au profit de la flotte venu de Sicile avec al-Hasan b. Ahmad’’. Dans le
méme sens, il semble que les diwan des régions soumises a affermage étaient
surveillées également par le Trésor public. Le directeur du trésor public Gawdar
demanda ainsi a Ga‘far Ibn ‘Alf gouverneur de la région du Zab d’augmenter la
somme qu’il versait au Trésor public en tant que fermier.

Les Fatimides appliquaient dans certaines régions un systéme de controle
rigoureux afin de contrdler les revenus du pays. Nous ne possédons pas beaucoup

d’informations sur les personnels chargés de controler les différents

%7 Jean-Claude Garcin, Etats, sociétés et culture du monde musulman médiéval X*-XV° siécle, t. 11,
p.- 189.

% Ibn Idari, Al-Bayan al-mugrib, 1, p. 226-227.

 Strat al-ustad Gawdar, p. 118.

" Ibid., p. 118.
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fonctionnaires (‘ummal). En revanche, il apparait, a partir quelques
renseignements épars dans la sira de Gawdar qu’ils étaient d’origine sagaliba,
eunuques au service de ’action de I’imam et entretenant une relation de fidélité
forte avec le souverain. La réalité du prélevement fiscal était toutefois entre les
mains d’un personnel intermédiaire sur lequel ’imam n’avait pas toujours une
autorité directe, et qui étaient souvent impopulaires. C’est le cas pour les taxes
prélevées a I’entrée des villes ou sur les principaux axes du pays.

Chaque commercant devait payer une taxe sur ses marchandises quand il
entrait dans les marchés de la ville”'. Quelques indications rapportées dans les
documents de la sira de Gawdar donnent une idée de ’attention particuliére que le
pouvoir prétait a cette taxation, qu’il désigne sous les noms de magarim et
agram’®. Aprés avoir regu vingt chameaux en cadeau de la part du gouverneur de
Barqa Aflah al-Nasib, Gawdar envoya un billet au calife al-Mu‘izz lui demandant
d’accorder une exemption des taxes a payer aux portes d’al-Manstriyya sur ces
chameaux, ainsi qu’une exemption du « droit de protection » (rahba, pl, rihab)”.
Le calife fatimide invita Gawdar a demander un sigill d’exemption auprés de
Gawhar 7. Ces taxes, qui n’avaient pas de fondement canonique, étaient
néanmoins contestées. Dans la biographie d’Isma‘1l b. Rabah (m. 212/828), nous
trouvons la mention d’un « droit des portes » ou haqq al-bab. Al-Maliki apporte
que ce dernier refusa de payer “4 de dirham comme taxe (haqq al-bab) sur un ane

r r - 5
acheté aux marchés d’al-Qayrawan’

, car il considérait que cette taxe était
illégale™.

Sur les grands axes se trouvaient par ailleurs des postes de contrdle et de
prélevement de taxes (« postes d’observation», marsad pl. mardasid), une

institution antérieure reprise par les Fatimides’’. Les sources évoquent trois types

"'Sur ce sujet, certains géographes donnent des informations plus détaillées comme al-Baki,
Masalik, p. 25. Voir partie III.

2 Sirat al-ustad Gawdar, Billet n°11, p- 95.

3 Sirat al-ustad Gawdar, billet n°11, p. 95. Nous supposons qu’aprés le passage de ces portes, les
commergants devaient payer une autre taxe pour s’installer dans les marchés ou rahba mentionné
dans le billet envoyé par Gawdar au calife al-Mu‘izz.

" Ibid., p. 95.

5 A1-Maliki, Rivad al-nufiis, 1, p. 337.

" Ibid., p. 337.

"7 L’émir aghlabide Ziyadat Allah employa al-mardsid pour suivre ‘Ubayd Allah al-Mahdi
pendant son voyage a Sigilmasa : « il est parti a Sigilmasa ou plusieurs mardsid étaient installés
sur les routes pour le poursuivre ». Cf. Al-Maqrizi, al-Hitat, 1, p. 178.
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de mardsid : ceux qui existaient aux frontieres du Sahara, comme le cas des
douanes de Lebda et d’Agdabiyya ou le ‘amil prélevait des taxes sur les caravanes
allant vers le Bilad al-Sudan. Un autre type de marasid était celui établi dans les
ports qui servait a prélever les taxes sur les marchands étrangers musulmans ou
dhimmis. Nos informations montrent que les postes de douane fatimides
percevaient la taxe méme sur les navires andalous qui allaient vers 1’Egypte.
Concernant les agents qui se trouvaient dans les ports, les textes ne nous donnent
toutefois que de rares éléments sur les personnels et leurs fonctions, et aucun sur
les tarifs des taxes’®. Le dernier type de mardsid est constitué par les postes de
douanes établis sur les itinéraires intéricurs comme al-marsad sur la route reliant
Gabes et Sfax.

Les documents de la sira de Gawdar évoquent la question des mardsid.
D’un c6té, ’administration fatimide cherchait a établir la sécurité tout au long des
itinéraires comme a BOne ou avait ét¢ installée une garnison militaire fixe. Enfin,
Les Fatimides ainsi que leurs prédécesseurs aghlabides utilisaient ce type de poste
pour la poursuite des membres de 1’opposition. De I’autre, ces postes de douanes
garantissaient la collecte des droits de passage. Un document copié dans la sira de
Gawdar confirme que les mardsid était répartis sur toutes les routes du pays.
L’auteur de la sira rapporte qu’un billet avait été envoy¢ au calife al-Mu‘izz dans
lequel Gawdar exprimait une certaine crainte des conflits susceptibles de survenir

entre les partisans de 1’Etat et les esclaves préposés a ces mardasid :

L’ustad écrivit un billet dans lequel il parlait de la question de la route de
I’expédition et d’autres choses, & savoir les postes d’observation (marasid)
disposés le long de la route. Il disait que beaucoup des gens au service de I’Etat

n’étaient pas en possession de leurs diplomes d’investiture (sigillat). Ils

8 Ibn Hawqal évoque de son coté des umand’ installés dans les ports pour prélever des taxes sur
les navires, comme ceux qui arrivaient dans le port de Marsa al-Haraz. Ces fidéles (umana’)
étaient les représentants du calife. On apprend également que les noms de ces fonctionnaires de
douane changeaient, mais que la fonction restait la méme : prélever des taxes sur les marchandises
qui entraient aux ports. Nous disposons, dans Riydd al-nufiis d’un récit comportant le terme de
mutawallt, pour désigner celui qui percoit des taxes sur les cuirs (/ubid) qui venaient d’al-Andalus
au port d’al-Mahdiyya (Al-Maliki, Riyad al-nufis, 11, p. 376).
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craignaient que des dissentiments ne se produisissent entre eux et les esclaves

chargés des postes d’observations (al-‘abid al-mursadin)”.

Les diplomes accordés aux dignitaires de I’Etat contenaient certainement,
comme celui qui a été évoqué plus haut, des exemptions des taxes prélevées dans
les marasid. Dans ce document, le calife al-Mu‘izz écrit & Gawdar de demander
auprés de Gawhar un diplome (sigill) pour les héritiers d’al-Hasan ibn ‘Alf, dans
lequel il devait inscrire le nombre des montures de ces derniers, sans doute pour
justifier leur exemption®. Ces postes étaient gérés par des esclaves, ce qui
confirme leur lien de dépendance étroit au pouvoir central. Nous trouvons la
mention de ces préposés dans certains ouvrages avec le terme ‘ummal at-tariq
c’est-a-dire ceux qui sont chargés de controler les routes, les gens et les
caravanes’ .

Ces postes (mardasid) provoquaient le mécontentement de la population. Al-
Malik1 rapporte, dans la biographie d’Abii Muhammad Ibn Ab1 Al-Mahziil (m.
339/950-1), selon Abu Ishaq al-Saba’i que : « lorsqu’on était chez Ibn Abit al-
Mahzil, j’ai entendu des gens se plaindre en disant que ceux qui controlent
(varsudiin) les navires allant d’al-Andalus vers ’Egypte oppriment les gens®” ».
Le poste de douane mentionné dans cette citation était situé sur le rivage de
Satfura. Plus largement, al-Maliki rapporte, dans la biographie d’Abu ‘Abdallah
Muhammad al-Sadr1 (m. 309/920-1), que ce dernier aurait dit a ‘Ubayd Allah al-
Mahdi: «Si vous étes le prince des croyants, pourquoi avez-vous ordonné
d’insulter les compagnons (sahdaba) et autorisé le vin, al-gabalat et al-
mardsid®> . Le texte rapporté dans Riyad al-Nufiis indique que le réseau des
marasid existait depuis le régne d’Abi ‘Abdallah et que le mécontentement
commenga depuis lors, considérant les taxes des mardsid parmi les pratiques

dépassant le cadre 1égal de la sari*a.

" Strat al-ustad Gawdar, p. 109-110.

% Ibid.

81 Al-Bayan I'utilise : « al-Qa’im écrit aux agents de la route (‘ummal at-tariq) de suivre (irtisad)
Hubasa Ibn Yusuf (Ibn ‘Idari, al-Bayan al-mugrib, I, p. 193-194).

82 A1-Maliki, Riyad al-nufiis, 11, p. 376.

%3 Al-Maliki, Riyad al-nufiis, 11. p.173.
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Parmi les autres institutions fiscales contestées se trouvaient le systeéme de
la gabala, qui désigne dans le contexte du Maghreb fatimide le fermage ou
daman, c’est-a-dire 1’acte par lequel une personne ou un groupe de personnes
s’engageaient a verser a I’Etat une certaine somme forfaitaire en échange du droit
de prélever les impdts sur un territoire donné™. Le terme concerne essentiellement
les modes de la perception de I'impot foncier (harag) et celui des taxes extra-
canoniques (mukiis)*’. Le systéme de gabala provient du fait qu’a un certain
moment, les particuliers avaient du mal a disposer immédiatement des liquidités
requises. Dans ces conditions, un accord s’établissait entre les habitants et
I’administration et I’on s’adressait souvent a un notable, mais pas forcément celui
de la localité, afin d’effectuer I’avance qui lui incombait, a charge pour lui de se
faire rembourser ensuite®. Il existait historiquement deux types de fermages, le
fermage rural qui pouvait couvrir les activités agricoles, et le fermage non rural.
Dans I’'Iraq abbasside, le premier englobait essentiellement les domaines du
souverain concédés annuellement en /izma soit a des notables locaux soit a des
grands de régime. Dans ce cadre al-DiirT mentionne le fait que la gestion des
domaines royaux étaient attribués a un ‘amil par un contrat d’affermage ou celui-
ci pouvait I’accorder a une autre personne par un autre contrat d’affermage
(daman)®’.

Pour Morimoto, les deux termes, gabala et daman avaient dans les
premiers temps de I'Islam deux sens différents . Ces deux systémes
représentaient la fiscalité indirecte appliquée par I’Etat a partir des contrats
fiscaux appelés gabala et du fermage des taxes appelée daman®™. Le méme auteur
ajoute que le fermage des impdts était établi a un niveau assez ¢élevé, celui du
district (kitra) ou méme de la province, tandis que le contrat d’impots (tax—

contracting) appelé aussi gabala était signé avec des hommes influents d’une

% Pour I’histoire de cette institution dans la longue durée au Maghreb, cf. Mohamed Hedi Cherif,
« Fermage (lizma) et fermier (lazzam) dans la Tunisie des XVII*-XVIII® siécles », Cahiers de la
méditerranée, 41, 1990, p. 19-29.
% « kabdla, », EP, p. 337.
* Ibid.
87 <Abd al-‘Aziz al-Duri, Ta rih al- ‘Irdq al-igtisads, p. 26.
:: Kosei Morimoto, The fiscal administration of Egypt in the Early Islamic Period, p. 197.
1bid., p. 231.



143

petite localité pour fournir 1’impét de leur lieu d’origine™. Cette distinction entre
qgabala est daman, valable pour I’Iraq ou I’Egypte des premiers temps de I’Islam
ne nous parait pas opératoire dans le Maghreb des Fatimides, les deux termes
ayant pris le méme sens’ ',

De nombreuses indications prouvent que les Fatimides avaient largement
recours au systeme de la gabala comme mode de perception des impots. Ce
faisant, ils n'innovaient pas car les sources mentionnent des exemples de contrats
de gabdla pendant la période aghlabide. Dans la biographie d’Abu Yahya b. Hasi$
(m. 334), al-Maliki indique que I’émir aghlabide avait accordé¢ les mines de
I’Ifrigiya par un contrat de gabala’®. Les textes d’Ibn ‘Idari montrent que les
Aghlabides appliquaient la gabala. De méme, dans le cadre de la description de la
politique de I’émir aghlabide Ibrahim b. Ahmad (261/290-874/902), Ibn ‘Idart
rapporte que ce dernier, pour apaiser le mécontentement d’al- ‘amma abolit les
différentes gabalat et pergut al- ‘usir en nature, comme il donna I’ordre de ne pas
prélever le harag sur les domaines (diya‘) pour ’année 289/901 pour gagner
autour de lui I’appui de la classe des notables (al-hassa)’.

L’impact de I’avenement des Fatimides sur ’'usage de ce systeme décrié
varie selon les sources. Nous avons déja vu comment les chroniques favorables
aux Fatimides mettaient en avant I’abolition par le da‘7 chiite des gabalat
appliquées sur les biens des musulmans. Le récit déja rapporté du Kitab Riyad al-
nufiis qui met en sceéne ’interpellation d’Abu ‘Abdallah Muhammad al-Sadrt (m.
309/921-2) lancée a ‘Ubayd Allah al-Mahdi : « Si vous étes le prince des croyants
pourquoi avez-vous ordonné d’insulter les compagnons (sahdaba) et avez-vous
autorisé le vin, al-qabalat et al-mardasid’* ». 11 apparait donc que les gabalat ne
disparurent pas avec ’affirmation du pouvoir fatimide. Le géographe Ibn Hawqal
affirme que le prélévement direct par un fonctionnaire sans fermage (al-amana bi-
gayr daman) était la seule pratique appliquée pendant la période des Fatimides au

Maghreb””. Mais ‘Imad al-Din IdrTs rapporte qu’Abt Yazid se souleva contre le

“Ibid.

bid.

%2 Al-Maliki, Riyad al-nufiis, 11, p. 321.

% Ibn “Idari, al-Bayan al-mugrib, 1, p. 176.
** A1-Maliki, Riyad al-Nufiis, 11, p.173.

% Ibid., p. 94.
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pouvoir fatimide a cause de Iapplication de la gabala’®. D’aprés ce récit, le
systéme de tagqbil existait donc, méme avant la révolte d’Abii Yazid. Apres la
victoire fatimide, le systeme des gabalat parait s’étre étendu, avec la concession
de nombreuses fermes aux partisans qui avaient soutenu la dynastie dans la
tempéte.

Les Fatimides appliquaient la gabala comme mode de perception des taxes
dans tous les domaines. Elle pouvait intervenir en ville. La sira de Gawdar nous
apprend que ‘Abdallah b. Rafiq avait pris par contrat de fermage la perception des
revenus fonciers percus sur des biens immeubles (rab) d’al-Mahdiyya®’. Un autre
récit dans Riyad al-Nufiis montre que la gabala était aussi utilisée dans le port
d’al-Mahdiyya®®. Dans la biographie d’Aba Ga‘far al-Dabbag (m. 330/941), al-
Maliki nous apprend que les taxes d’un marché situé dans un village (garya)
étaient accordées a un juif par un contrat de gabala” .

L’affermage pouvait étre plus important et s’étendre a une province. A ce
propos, la sira de Gawdar a gardé la trace d’échanges avec le calife a propos de
I’affermage d’un district par un certain Ga‘far. Gawdar indique que le montant
qu’il versait était trop faible, et que plusieurs fermiers (mutaqabbiliin) pouvaient
par contre verser une somme supérieure et plaidait pour d’octroyer cette région
par contrat a ces fermiers'®’. Al-Mu‘izz répondit a Gawdar, que certains esclaves
et partisans (awliya’) proposaient 70 000 dinars et plus par an pour le pays octroyé
a Ga‘far'®!,

Le systeéme d’affermage régissait aussi les revenus tirés des domaines de
I’Etat. Quelques renseignements épars rapportés par la sira de Gawdar montrent
qu’ils étaient gérés et controlés par un diwan privé dépendant du calife situé a la
cour royale. De plus, dans quelques passages figure la mention du mal amir al-
mu’'minin'®. La sira de Gawdar contient des informations sur le désaccord qui

survenait parfois entre le ‘amil et des fermiers (ashab al-qabalat). Ainsi, dans le

% ‘Imad al-Din Idrs, Tarih al-hulafa’ al-fatimiyyin bil-Magrib, p. 447.

I Strat al-ustad Gawdar, p. 114.

% Ibid., 11, p. 445. Dans la biographie d’Abi al-Fadl al-Gadamisi (m. 349/960), une information
montre que les nattes (lubiid) importés d’al-Andalus sont soumises au port d’al-Mahdiyya a une
taxe nommée gabala. La marchandise ne peut dépasser le port qu’apres le paiement de cette taxe.
% Ibid., 11, p. 273.

0 Ibid., p. 129.

YV Ibid., p. 130.

192 Sirat al-ustad Gawdar, p- 135,
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conflit qui opposa Saft al-lkriki ‘amil de Qasr al-Ifriqi et des Berbeéres, Safi
emprisonna un fermier parce qu’il s’était plaint de lui'®. Ces informations
indiquent qu’il y avait des rivalités entre les ‘ummal qui avaient le pouvoir de

prélever I'impo6t et les fermiers.

3. Le réseau des du‘at et la perception des impots

Les califes fatimides percevaient également des revenus venant de
I’extérieur du Maghreb. De nombreuses mentions dans les sources montrent que
les Fatimides percevaient aussi d’autres types de droit a travers les du ‘at. Selon la
doctrine chiite, le monde musulman était divisé en ilots (guzur) a la téte desquels
I’imam nommait un da 7 chargé de la diffusion de la doctrine ismaélienne et de la
perception de certains droits. Les textes d’Al-magalis wa-lI-musdyarat parlent a
plusieurs reprises de ce type de revenus percgus par les prédicateurs éparpillés dans
les différentes régions du monde musulman. Les sommes percues dans ces régions
sont nommeées dans les sources fatimides par les expressions a ‘mal al-mu’minin et
asgal al-mu’minin (« bonnes ceuvres des croyants ») et parfois par le mot wagib
(« di »). Nous ne savons pas concrétement la forme que prenaient ces droits dont
parlent les sources.

Al-Nu‘man rapporte a ce propos : « Un da 7 parmi les du ‘at d’Orient est
arrivé aupres de I’imam al-Mu‘izz avec des sommes d’argent provenant des
bonnes ceuvres des croyants (a ‘mal al-mu’minin )" ». Dans un autre récit, al-
Nu‘man indique : «J’ai entendu I'imam al-Mu‘izz dire qu’il a accueilli un
messager de certains du ‘at de 1’Orient avec des sommes d’argent provenant des
bonnes ceuvres des croyants (a‘mal al-mu’minin) et d’autres biens dans des

charges'® ». Dans le méme sens, al-Nu‘man rapporte :

Un homme parmi ceux qui assistaient a une séance de sagesse (maglis al-
hikma) m’a demandé¢ aupres de qui il devait s’acquitter du droit (wagib) sur ses

biens quand il retournerait & son pays. J’ai lui dit qu’en chaque région, les

103 Grrar al-ustad Gawdar, p- 93.
%% Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musdyardt, p. 370.
195 Ibid., p. 426.
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partisans de Dieu (awliya’ Allah) ont nommé un ginah qui est I’intermédiaire

avec les gens (‘ibad)".

A de multiples reprises, les récits d’Al-magalis wa-I-musayardt évoquent le
grand réseau des propagandistes chiites établies en Orient. Ces récits indiquent les
roles des du‘at dans la concentration de grandes sommes d’argents envoyées a
I’imam al-Mu‘izz'"". Ils mentionnent de nombreux missionnaires (du ‘ar) arrivant
de différentes et lointaines guzur pour s’acquitter des contributions des croyants
(a‘mal al-mu’minin) de ces ilots'®, ou venant de 1’Orient avec des charges
remplies des bonnes ceuvres des croyants (a ‘mal al-mu’minin)'®. Les textes ne
nous donnent pas d’explications sur la nature des contributions pergues par ces
du ‘at. En revanche, le mot wagib renvoyait soit aux sadaqat des adeptes convertis
a I’ismaélisme soit au hums percu selon D’interprétation shi‘ite.. Il est utile de
souligner que ces «ilots » d’ou provenaient ces revenus n’étaient pas sous la
domination directe des Fatimides. Tous les exemples cités dans Al-magalis wa-I-
musdayarat ne concernent que les sommes d’argent provenant d’Orient ou la
propagande fatimide se déroulait secrétement, de méme que la perception des
droits (a ‘mal) et leur acheminement.

Depuis la période d’occultation les textes fatimides évoquent le role de ces
propagandistes dans le prélévement et 1’acheminement d’énormes sommes vers
’imam. La sira de Ga‘far al-Hagib et le Kitab iftitah al-da ‘wa nous renseignent
sur la fagon dont Abii ‘Abdallah al-Si‘T envoie de grandes sommes & I’imam al-
Mahdi quand il est a Salamiyya et a Sigilmasa''°. Cette perception se faisait par
un réseau de missionnaires et d’une facon secréte. La mise en valeur de ce réseau
de du ‘at dans les sources renforce la centralité de I’'imam, présenté comme celui

vers qui affluent les richesses de la communauté.

% Ibid., p. 467.

Y7 Ibid., p. 236, 407, 467. Ces récits prouvent la mise en place d’un réseau de du ‘Gt en Orient,
c’est-a-dire dans les territoires des Abbassides. Dans ces récits, al-Nu‘man insiste sur les sommes
d’argent qui étaient acheminées vers al-Mansiiriyya.

81bid., p. 475.

"1bid., p. 426.

"% Al-Nu‘man rapporte comment le da 7 recrute des messagers pour les envoyer vers I’Orient
pendant le séjour de I’imam al-Mahdi a Salamiyya. Ces messagers se cachent avec les pélerins
pour amener de grandes sommes d’argent a I’imam al-Mahdi, avant de revenir au Maghreb
secrétement (Al-Nu‘man, Kitab iftitah al-da ‘wa, p. 126-127).



147

B. La redistribution de la richesse et la formation d’une nouvelle élite

Parce qu’elle impliquait un controle effectif du territoire, la fiscalité était
tout a la fois la premiére source des revenus du pouvoir, et en méme temps le lieu
ou était mis a I’épreuve son programme de fondation d’un Etat aux ressources
licites (halal). La centralité affirmée de ’imam se heurtait dans les faits aux
nécessités pratiques de mobilisation des montants revenant a I’Etat, qui impliquait
le recours sans doute croissant au systeme de ’affermage. Le vocabulaire de la
qgabdla apparait en particulier dans les documents officiels (sigillat) que
mentionne la sira de Gawdar, méme s’il est beaucoup plus rare dans les Magalis
wa-l-musayarat ou dans les parties narratives de la sira. Il y avait la une
continuité avec les pratiques fiscales antérieures, attestées a la période des
Aghlabides, qui ne pouvait guére étre revendiquée. Mais le systeme de la gabala
¢tait aussi un instrument puissant de redistribution de I’acces aux richesses et de
constitution de réseaux de fidélités au profit de I’imam, sous le contrdle de I’Etat,

qu’il nous faut maintenant évoquer.

1. Le fermage des régions : un privilege attribué aux fideles de la dynastie

L’établissement d’un affermage ne résultait pas seulement de
considérations pragmatiques ou matérielles, mais avant tout de considérations
politiques. Le cas de I’octroi des revenus de la région du Zab a la famille d’Ibn al-
Andalusi, ancien partisan chiite depuis la période de la prédication, en offre un
exemple intéressant. Le gouverneur du Zab avait été parmi les premiers a
rejoindre 1’ceuvre du da 7. D’apres les documents de la sira, le chef des Banii al-
Andalust, qui était aussi gouverneur du Zab a I’époque d’al-Mu‘izz, payait un
montant inférieur a soixante-dix mille dinars. Les revenus du Zab étaient attribués

1 Nombreux étaient les

au Ga‘far b. ‘All sans contrat (mustakfi bilda-‘aqd)
fermiers (mutaqabbiliin) qui auraient voulu bénéficier de la ferme de cette région.

A ce sujet, Gawdar demanda au calife al-Mu‘izz de ’accorder a ’un de ces

" Sirat al-ustad Gawdar,
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fermiers et de retirer ainsi & Ga‘far le bénéfice des revenus de cette région''.
D’aprés le discours rapporté dans les différentes lettres, Ga“far b. ‘Alf il ne payait
pas méme le montant forfaitaire. Il explique dans une lettre que le revenu de cette

s g . 113
région était modeste par rapport aux dépenses

. Dans I’une de ses réponses, le
calife refusa la demande de Gawdar et confirma le pouvoir de Ga‘far b. Alf sur le
Zab. Ibn al-Andalusi bénéficia de ce privilege grace aux ceuvres de son pére
‘Abdallah al-Andalusi, a sa position auprés les imams et sa situation dans
I’Etat''. Le calife Al-Mu‘izz justifia ce choix en affirmant que les revenus réels
de la région étaient inférieurs & la somme demandée a Ga‘far b. “Ali, ce qui le

"5 TLa lettre du calife montre ainsi que Ga‘far jouissait

rendait irremplagable
d’une indépendance quasi-totale et qu’il rendait service a I’Etat dans une région
ou le prélévement des ressources fiscales n’était pas controlé par I’Etat.

D’aprés ce discours, ce type de contrats fiscaux, gabdla ou daman, n’était
accordé qu’aux partisans et fidéles de I’Etat (awliya’ et ‘abid), selon plusieurs
facteurs : I’incapacité de 1’Etat, aux dires mémes du calife Al-Mu‘izz, & mettre en
valeur les potentialités des régions lointaines ; le role et la place du bénéficiaire
dans 1’Etat fatimide et les sercices qu’il avait rendu : al-Mu‘izz reconnaissait que
le pére du Ga‘far avait soumis les gens de cette région malgré leur dissidence''.
De fait, I’histoire de la famille d’Ibn al-Andalusi et de la région du Zab commenca
pendant la période du premier calife al-Mahdi, lorsque son héritier al-Qa’im
demanda, en 315/938 a ‘Ali Ibn al-Andalusi de fonder la ville de Msila nommée
aussi al-Muhammadiyya. Ibn ‘Idari rapporte que la ville de Msila a été construite
dans la région de Banii Kamlan, Banii Berzal et prés de la terre de Hawwara''’. La
région du Zab était considérée depuis longtemps comme une zone militaire,
habitée par des tribus berberes de la confédération de Magrawa Bani Yafrin. La

fondation de Msila comme capitale du Zab avait pour objectifs de garantir le

controle de ces bédouins dissidents. Selon Michael Brett, la ville de Msila

"2 Ibid., p. 129.

' Ibid.

"4 Ibid., p. 129-130.

"5 Ibid., p. 129.

" Ibid., p. 144. A ce propos, al-Mu’izz explique a Gawdar, que c’est grice a 1’action de Abdallah
al-AndalusT que le pouvoir fatimide a pu soumettre les gens de cette région qui sont caractérisés
par la dissidence.

"7 Ibn “Idari, al-Bayan, 1, p. 190.
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jouissait d’une place stratégique par rapport a la ville de Tobna vers ’ouest' .

Avec Tahert et AStr, fondée par le chef de la tribu de Talkata Zirt Ibn Manad, ces
villes complétaient la défense de la frontiére'"”. L’objectif des califes fatimides
pour le controle de cette région lointaine était donc double : en premier lieu, il
fallait former une armée solide sur place au lieu d’envoyer des compagnes
militaires, et elle devait étre entretenue par les revenus de cette région collectés
sur place. En second lieu, la région était riche, et I’affermage permettait aux
Fatimides de retirer quelques ressources de la région, méme si ce n’était pas
I’objectif principal >’

Le cas de Barqa constitue un autre cas intéressant d’affermage d’une
ville/province située aux frontiéres du califat. D’apres les textes, Barqa fut confié
a Aflah al-Nasib, un esclave slave, qui semble avoir été le premier fermier a cette
région. Nous supposons que ce contrat d’affermage fut accordé a ce dernier
pendant le califat d’al-Mu‘izz et avant le départ en Egypte. Le role de Barqa était
majeur dans la conquéte de I’Egypte, elle constitue une base militaire pour cette
opération. Al-Magqrizi nous informe, qu’Aflah fournissait des armes et des mulets,
des chameausx, et les chevaux, ainsi que de la nourriture pour ’armée du calife'*,
ce que confirme la sira de Gawdar lorsqu’elle signale que le ‘amil de Barqa,
Aflah al-Nagib envoya vingt chameaux comme cadeau pour Gawdar'**. Cette
région jouait un role prépondérant dans I’alimentation du trésor de 1’Etat soit
pendant la période du Maghreb ou aprés la conquéte de 1’Egypte. Nombreuses
sont les mentions concernant les sommes d’argent qui étaient acheminées vers
I’Egypte. Pendant le califat d’al-‘Aziz, le gouverneur (‘a@mil) de Barqa nommé
Sandal, envoyait en Egypte de nombreuses charges d’argent ainsi qu’un grand

123
nombre des chevaux et des mulets

. En 385/996, vingt-deux chameaux chargés
de quarante-quatre coffres remplis d’argent arrivérent '**. En 386997, le

gouverneur de Barqa expédia en Egypte soixante chevaux, vingt mulets chargés

'8 Michael Brett, The Rise of the Fatimids, p. 233.

"Ibid., p. 233.

"2 Dans ce contexte, le géographe Ibn Hawgqal nous informe de la richesse de ses habitants. Il écrit
que cette région possédait beaucoup de bétail, ainsi que le blé, d’orge sont en abondance, comme
elle fournit d’énormes revenus provenant de la zakat.

12! Al-Maqrizi, al-Mugaffa, 1, p. 229.

122 Srar al-ustad Gawdar, p- 95.

123 Al-Magqriz, Itti‘az al-hunafa’, 1, p. 281.

24 Ibid., p. 285.
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des coffres remplis d’argent ainsi qu’un nombre important d’esclaves et cinq cent
. = (125 L

chameaux chargé du goudron (gatran) . Le gouvernement du district de Barqa

o . r A 126 . r

¢tait toujours confié aux hommes slirs = et les biens envoyés par le gouverneur au

calife manifestaient avant tout cette contribution essentielle a 1’effort militaire.

2. Concessions, dotations, salaires et fonctions : les instruments d’un nouveau

réseau de fidélités au profit de ’'imam ?

A plusieurs reprises les sources fatimides fournissent en outre des
informations sur des concessions qui étaient attribués aux partisans et aux proches
des califes. Les textes mentionnent que les califes fatimides attribuaient des
concessions (qatd’i‘) et des domaines a leurs soldats. Le sujet de 1’igta “ est traité
d’une facon différente d’une source a 1’autre. Dans les Magalis wa-I-musayarat,
la question des concessions attribuées aux partisans chiites est évoquée dans le
cadre d’une comparaison de la richesse de 1I’'imam al-Mu‘izz avec celle des
Abbassides. L’igta ‘y est représenté comme un bienfait de I’imam, avec lequel ne
pouvaient pas rivaliser les Abbassides. Les concessions et 1’ensemble des
dotations montraient la générosité de I’imam.

Au cours d’une « séance de la sagesse » (maglis al-hikma) du souverain,
des partisans (awliya’) du calife énumérérent les différents types de rétributions

versés aux soldats par le souverain durant son régne, en disant :

Et notre imam attribue a ses partisans et ses esclaves les pensions, les salaires,
les vétements, les agneaux, le fourrage, les pensions pour leurs femmes et leurs
enfants. [...] Il leur attribue aussi les armes, les montures, les tentes, et il leurs

. . . 127
accorde les concessions, les domaines et les fonctions .

Selon cette citation, les califes fatimides, et plus spécifiquement al-Mu‘izz,
octroyaient des concessions (igfa ‘at) aux soldats, mais elles ne remplagaient pas

les soldes et dotations (silat, arzdq). Les dépenses couvrant la nourriture des

'3 Ibid., p. 290.
12 David Bramoullé, « L’émirat de Barqa et les Fatimides ».
127 Al-Nu‘man, Al-magalis wa-I-musdyardt, p. 531-532.
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combattants et leurs familles se divisaient elles-mémes en paiements en espéces
(silat, giraya) et paiements en nature (arzdq), ainsi que d’autres dons qui
pouvaient étre considérés comme des paiements en nature comme les vétements,
le bétail et autres. Si un soldat était mort a la guerre, ses salaires continuaient a
étre versés a sa famille d’une facon régulieére. Un texte rapporté dans Al-magalis
wa-l-musayarat affirme que pendant le régne d’al-Mu‘izz, « notre imam attribuait
des salaires a la famille du combattant et aprés qu’il meurt son salaire continue
d’étre versé réguliérement a ses héritiers'® ».

Ces salaires étaient parfois complétés par des concessions ou des dotations
plus importantes, consistant en lots de terres (gatd’i ‘) pour construire des maisons
(dir) ou des domaines (diya‘)'®, a proximité de la capitale (al-Mansiriyya)
comme le montre un autre récit dans A/-magalis wa-I-musdyarat dans lequel al-
Nu‘man rapporte : « L’imam al-Mu‘izz — que le salut soit sur lui — avait attribué a
ses partisans des lots de terres dans al-Mansiriyya la bénie (mubdraka'®) ». Al-
Nu‘man lui-méme indique qu’il a bénéficié des lots de terres pour ses enfants
pour qu’ils construisent des maisons''. Les exemples des concessions cités dans
les récits d’Al-magalis wa-I-musdayarat montrent que les bénéficiaires sont
uniquement les partisans de 1’Etat comme les soldats et les hauts dignitaires et
leurs familles comme I’exemple d’al-Qadt al-Nu‘man. Les exemples d’igta “ dans
les Magalis wa-I-musdyarat s’inscrivent dans le contexte de la propagande chiite
qui vise a présenter la richesse de I’imam al-Mu‘izz, sa générosité et sa puissance.

Les documents de la sira de Gawdar donnent aussi une idée sur les
concessions qui ¢€taient distribuées aux partisans fatimides depuis le régne du
premier calife de la dynastie. Le systétme des concessions était organisé par
Jawhar & qui était confiée I’inscription des contrats (sigillaf) des concessions'>.
Les documents prouvent que de nombreux esclaves ainsi que les Kutama avaient

bénéficié des domaines (diya°) et de biens fonciers pour construire des maisons.

"8 1bid., p. 531-532.

2211 est fort probable que la day ‘a ici avait un sens fiscal, c’est-a-dire que les califes fatimides

laissaient la gestion des domaines aux chefs et aux commandants qu’ils souhaitaient honorer, tout

en bénéficiant d’une partie des revenus fiscaux de ces domaines.

B0 Ibid., p. 545.

B Ibid., p. 545. Al-Nu‘man reconnait qu’il possédait des biens fonciers (riba°) situés dans les

?gmpagnes (bawadr), mais il ne précise pas s’ils venaient de dotations du souverain (ibid., p. 325).
1bid.
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Un récit rapporté dans la sira de Gawdar nous montre que 1’imam al-Mahdi
(909/934-297/322) avait distribué¢ des terres irriguées aux partisans Kutama aux
environs de la ville d’al-Mahdiyya'”. Al-Nu‘man indiqué également que I’imam
donnait des salaires et des pensions aux partisans Kutamites, qu’ils avaient alors
acquis de grandes richesses grace aux fonctions qu’ils occupaient et qu’ils étaient
devenus de grands propriétaires'>*. Plusieurs facteurs poussérent les Fatimides a
octroyer des gata’i‘ aux Kutama. Tout d’abord, ils étaient contraints de
récompenser les Kutdma car griace a eux, ils avaient été proclamés maitres du
Maghreb. Al-Nu‘man signale que plusieurs Kutama avaient rejoint la cause
fatimide pour leurs propres intéréts (kasb). D’autre part, 'imam était invité a
concéder des gata’i‘ aux Kutama qui avaient laissé¢ leurs propriétés dans leur
pays, désireux de s’installer a Kairouan. Avec ces concessions, 1’objectif de
I’imam était de rattacher les Kutama a la terre et de les maintenir autour de lui
pour des raisons de sécurité. Ajoutons a cela I’intention de nouveaux maitres de se
procurer des richesses de territoires conquis. De cette maniére, la concession des
terres s’inscrivait dans une politique de mise en valeur appliquée par les
Fatimides.

La sira de Gawdar nous informe que le chef d’armée fatimide, le Slave
Maysiir al-Saqlabi possédait des domaines (mandzil) & Tunis et laissa aprés sa

135 Un autre Slave nommé Safi

mort une richesse évaluée de 800 000 dinars
, . . - . 136 , , . .

possédait des domaines (mandazil) *°. L’esclave Muzaffar bénéficia aussi de

domaines qui appartenaient aux domaines califaux, dont les revenus étaient versés

au diwan d’al-Mansiiriyya distinct du diwan situé a al-Mahdiyya'®’.

Nous
vt e _ O .

supposons qu’il s’agissait du diwan al-hass a qui on versait les revenus des

domaines royaux. En cas de nécessité, une partie des revenus des domaines

sultaniens allaient aux dépenses des esclaves'>*. De méme, un autre chef militaire

133 Sirat al-ustad Gawdar, p- 37.

P A1-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 303.

351 e calife fatimide al-Mu‘izz fait une comparaison entre la richesse de Gawdar et celle de
Maysiir qui laissa aprés sa mort une fortune qui valait 800 000 dinars par rapport & la richesse de
Gawdar qui ne possédait que 100 000 dinars sans igfd‘ ni de nombreux domaines (Sirat al-ustad
Gawdar, p. 146-147).

B¢ Ibid., p. 95-96. Safi* est I'un des esclaves slaves du calife fatimide al-Mansiir et I’un des chefs
de ’armée fatimide pendant la révolte d’Abt Yazid.

57 Ibid., p. 116.

138S7rar al-ustad Gawdar, p. 116.
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nommé Rabi* al-Saqlabi chargé du recrutement des soldats pour I’armée maritime
possédait des domaines a Funduq Rayh5n139. Rasif, un autre esclave slave
mentionné dans la sira de Gawdar, possédait un domaine et des terrains de
paturages' *.

Un document dans la sira montre que Gawdar bénéficiait d’un domaine
depuis la période d’al-Mahdi, situé¢ dans la kira d’al-Gazira'*'. Un autre
document prouve que Gawdar possédait aussi des domaines dans la localité de
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Funduq Rayhan ™. Plus largement, un document prouve que la distribution des

143 Drautres

domaines agricoles commenga a partir du régne d’al-Mahdi
fonctionnaires et partisans des Fatimides bénéficiaient des domaines. A titre
d’exemple, Gawdar envoya une lettre au calife al-Mu‘izz pour lui demander
d’attribuer un domaine (day‘a) a Ga‘far al-Katib fils de Muhammad al-Katib

144

ancien fonctionnaire de I’Etat'**. Dans la réponse a cette lettre, al-Mu‘izz dit :

Nous avons pris connaissance de ton billet. La place de Muhammad est un
exemple de ce qui revient & un homme dont les intentions sont sinceres et dont
la compagnie nous rend depuis longtemps de bon services [...] Nous donnerons

satisfaction a Ga‘far parce que tu es intervenu en faveur de sa demande si Dieu

le veut'®.

La réponse du calife prouve la politique du favoritisme appliquée par les
Fatimides envers leurs partisans et dignitaires. Ce document montre que ces
dotations ¢étaient un instrument pour récompenser les fonctionnaires et les
hommes de 1’Etat, sans créer toutefois de bénéfice héréditaire. Sous le régne d’al-
Mansiir, les informations de la sira de Gawdar nous permettent de constater que
les igta ‘at attribuées aux esclaves slaves n’étaient pas héréditaires : dans le cas ou

le concessionnaire mourrait, la concession était attribuée a quelqu’un d’autre,

%9 Sirat al-ustad Gawdar, p- 122.

0 Ibid., p. 96.

Y Sirat al-ustad Gawdar, p- 99.

2 Ibid., p. 122-123.

" Deux récits démontrent que la distribution des concessions avait commencé depuis le régne
d’al-Mahdi ; Sirat al-ustad Gawdar, p. 35, 99.

4 Ibid., p. 126.

15 Ibid, p. 126.
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comme ce fut le cas pour les deux Slaves Maysir et Safi *. Et les concessions
pouvaient étre aussi enlevées du vivant du dignitaire. A titre d’exemple, le calife
Al-Mu‘izz ordonna Gawdar de retirer ses concessions au chef militaire Rabi* al-
Saqlabi' .

La documentation dont nous disposons ne nous permet pas de dresser un
tableau pour les soldats ayant bénéfici¢ des concessions avec des salaires et des
pensions. En revanche, les noms que nous venons de citer sont des grands chefs,
issus du milieu des Saqaliba. Cette politique menée a partir du califat d’al-Mahdi
témoigne de sa volonté de construire une nouvelle ¢élite aux dépens de celle des
Kutama, notamment aprés le conflit qui les avait divisés. L’octroi de ces
concessions avait pour objectif de gagner cette catégorie autour du calife. C’est
dans ce cadre que nous expliquons le mécontentement des awliya’ signalé dans
Kitab al-Himma d’al-Nu‘man qui s’applique a trouver les fondements juridiques
de la politique de I’imam.

D’autres types de privileges étaient accordés a certaines catégories de
personnes, méme si elles n’étaient pas des fonctionnaires de I’Etat, a partir du
moment ol elles faisaient partie des partisans des Fatimides. A titre d’exemple,
une lettre a été envoyé au calife al-Mu‘izz dans laquelle Gawdar Iui demande

d’attribuer une maison a la mere d’al-Hasan b. ‘Ali. Al-Mu‘izz lui répond :

Les meilleurs de ceux qui doivent étre honorés sont ceux qui accordent au désir
de nous satisfaire la place qu’il doit avoir [...]. Pour ce qui est de la mere de
Hasan et de la demande qu’elle a présentée, par Allah, si elle nous avait
demandé de lui donner un appartement dans notre palais, nous [’aurions fait de
bon cceur et sans difficulté, nous lui accorderons a plus forte raison celui qu’elle
a demandé. Elle mérite I’une de ces deux maisons, celle des deux qu’elle
voudra, quelle qu’elle soit. Fais-nous savoir le montant du prix afin que nous te

fassions remettre la somme, si Dieu le veut'®®,

%1 e texte montre que Maysir al-Kabir le chef de I’armée du calife al-Qa’im possédait des

domaines (manazil) dans la région du Tunis et aprés sa mort pendant la guerre contre Abi Yazid,
ces domaines ont été attribué a un autre chef militaire qui est le slave Safi.

Y7 Sirat al-ustad Gawdar, p- 123.

'8 Sirat al-ustad Gawdar, p. 137-138 ; trad. fr, p. 210-211
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De méme, la femme de Gawhar bénéficia d’une maison et d’une part dans
un domaine (day‘a) également attribué a un esclave slave nommé Siadab. Ce
domaine (day ‘a) était ainsi géré par un contrat de Sirka entre la femme de Gawhar
et Stidab. Aprés la mort de ce dernier, sa part dans ce domaine fut attribuée a la

femme de Gawhar, la somme étant payée par le trésor public'®.

Les fonctions (rutab) confiées aux partisans et aux fidéles de I’Etat fatimide
étaient aussi associées a une forme de récompense. Une lettre envoyée par
Gawdar au calife al-Mu‘izz donne une i1dée sur la maniére dont se déroulait la

distribution des fonctions sous les Fatimides. L’auteur de la sira écrit :

Abt ‘Abdallah Muhammad al-Katib b. ‘Utman avait déja servi ’ustad
pendant environ quarante ans et était devenu pour lui comme un compagnon
envers lequel il avait des devoirs de protection. Il avait un fils nommé Ga‘far
dont 'ustad elit aimé présenter la candidature aupres de notre seigneur I’imam
afin qu’il lui permit d’entrer dans le corps des fonctionnaires du palais [...] il
écrivit un billet a ce sujet et demanda que lui fit accordée la faveur qu’il

désirait et que sa requéte fiit satisfaite'.

Ce récit nous montre que la nomination a des fonctions est faite dans 1’entourage
des partisans des Fatimides, selon une logique de clientéle. Un autre document
dans la sira de Gawdar nous informe que le calife al-Mu‘izz donna son accord a
Gawdar pour attribuer le salaire de Nazif al-Rayhani & son fils''.

La nomination a des postes restait I’apanage des hommes de I’Etat et leurs
descendants. Un récit rapporté par al-Qadi al-Nu‘man confirme que les Fatimides
appliquaient le méme systeme dans le recrutement des fonctionnaires et des
officiers et que les descendants prenaient le plus souvent la suite de leurs parents,
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c’est-a-dire que la fonction restait dans la méme famille ™. Al-Nu‘man rapporte

9 Ibid., p. 122.

150 Srrat al-ustad Gawdar, p. 97 ; trad. fr., p. 145.

15! Sirat al-ustad Gawdar, p- 119.

132 Al-Bakri nous informe sur les deux familles qui ont gouverné pour les Fatimides & Gabés et
Béja. Pour le gouvernement de Gabeés, al-BakrT souligne que la ville était toujours dans la famille
de Lugman al-Kutami depuis le régne de ‘Ubayd Allah. Al-Msila aussi était toujours gouvernée
par la famille d’Ibn al-AndalusT.
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ainsi : « Un des partisans (awliya’) était fonctionnaire de telle kitra ; il est décédé
et a laissé un fils. Le calife al-Mu‘izz lui confia la charge de cette kiira pour
remplacer son pére. C’était 1’habitude du calife envers ses partisans (awliya’)'>® ».
Le récit d’al-Nu‘man confirme les informations de la sira de Gawdar et les
renseignements mentionnés dans les sources géographiques qui montrent que les
Fatimides confiaient le gouvernement des villes et des régions a des familles bien
précises. Cette politique visait a créer un réseau solide et fidéle autour de I’imam.
Nous constatons a travers tous ces exemples que la richesse califale, telle
que présentée par ces partisans du pouvoir, circulait principalement dans un seul
milieu social. Lorsque nous analysons la liste des bénéficiaires des concessions de
domaines, des salaires, des biens fonciers, des fonctions, nous constatons qu’ils
appartenaient tous a une méme classe sociale représentée par les hauts dignitaires,
leurs familles et les proches du calife. La redistribution de ces types de priviléges
par les Fatimides avait pour objectif d’enrichir cette classe autour de I’imam et par
conséquent d’assurer la prédominance de la dynastie. De I’autre c6té les membres
de cette classe bénéficiaient de leurs rapports avec I’imam en se procurant

d’autres privileges.

IV. Rendre visibles les richesses du calife

A. Les constructions architecturales d’al-Mu‘izz, symboles de la puissance et

instrument de prestige

De nombreux récits rapportés dans les sources fatimides évoquent la
construction des édifices et de monuments symboliques qui avaient pour but de
rendre éternelle ’histoire des califes et par conséquent la dynastie fatimide. Dans
Al-magalis wa-l musayarat, plusieurs textes illustrent ces travaux. Dans un
passage, al-Nu‘man énumere les merveilleux édifices construits par al-Mu‘izz.

Al-Nu‘man écrit :

133 Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musdyardat, p. 533.
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Un jour, al-Mu‘izz a parlé des merveilles d’un édifice pour les anciens. L un des
présents a vanté les constructions d’al-Mu‘izz et comment Dieu lui avait permis
de construire la riviere mu ‘izzi et de 1’apporter dans le merveilleux aqueduc
construit en pierre et chaux d’une maniere étonnante d’une longueur équivalant a
toute une journée de marche, le palais majestueux d’une construction puissante en
pierre taillée extraites de montagnes a une distance considérable et que Dieu n’a
jamais permis a un souverain du monde qui avait le pouvoir sur cet endroit de
poser pierre sur pierre. Et enfin la construction merveilleuse et magnifique de la
grande salle (f7wan) dont les colonnes immenses avaient été apportées et érigées a
une distance d’une journée de marche apres que tout le monde a considéré que le
transport de ces colonnes était impossible, méme si les peuples de la terre se

rassemblaient pour les apporter154.

Dans ce récit, ’auteur vante les constructions merveilleuses du calife et, a
plusieurs reprises, utilise le mot ‘agib pour décrire les monuments édifiés par al-
Mu‘izz. L’emploi de ce mot renvoie a la rareté de ce type des monuments'>”. On
voit comment al-Nu’man décrit ces constructions en insistant sur la beauté, la
grandeur et la majesté de ces monuments. Il mentionne la qualité et la solidité des
matériaux utilisés pendant la construction. Il insiste aussi sur la belle architecture
et D’aspect esthétique qui régne dans ces édifices. Al-Nu‘man établit une
comparaison entre les souverains de civilisations anciennes et al-Mu‘izz. Il insiste
sur la puissance et la vigueur de son calife par rapport a ces souverains.

Dans le méme ouvrage, al-Nu‘man consacre de longues notices pour parler de
la construction du canal de Nahr Ayyiib qui devait transporter de I’eau jusqu’a la

ville d’al-Manstiriyya. Il écrit a ce propos :

Le calife al-Mu‘izz décida de transporter I’eau de la riviere de ‘Ayn Ayyib
jusqu’a al-Mansiiriyya. Al-Qa’im avait déja commencé ce projet a partir de
Kairouan mais la discorde (la révolte d’Abii Yazid) avait arrété ce travail. Al-
Mansiir avait également porté son attention sur le projet mais cette ceuvre lui avait

été présentée comme difficile. Puis al-Mu‘izz a décidé de poursuivre le projet, et

3% Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musdyarat, p. 552.
'35 Anna Caiozzo, « Images et vestiges préislamiques de I’Ifrigiya chez les géographes arabes
d’époque médiévale », Anabases, 9/2009, p. 127-145.
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il a commencé le travail le dimanche 1® Muharram 348/959. La distance mesurée
entre I’endroit ou al-Qa’im était arrivé et al-Mansiiriyya était 73.000 coudées. Il a
donné ’ordre de continuer avec un canal (ganat) construit en pierre et chaux qui
commence sur les pentes des montagnes et se poursuit sur les rivicres et les
basses terres et pour lesquels des piliers sont nécessaires sur lesquels I’eau coule.
L’un des présents a déclaré que le projet ne pouvait étre réalisé. Al-Mu‘izz dit :
« La méme objection a déja faite a al-Qa’im et on lui a dit que méme si I’eau était
amenée a travers un conduit (sdgiya) de verre, elle ne coulerait pas. Et ils ont dit a
al-Manstr que ce projet cotiterait plus de 100 000 dinars et que seul Dieu savait si
I’eau coulerait correctement ou non, et donc le projet a été abandonné. Mais moi,
par Dieu je ne I’abandonnerai pas méme si je dois dépenser les multiples de la
somme indiquée. Si je savais que les verriers étaient capables de le faire en verre,
alors je donnerai I’ordre de le construire et de faire descendre 1’eau ici, de sorte
que tous ceux qui déclarent cette chose impossible puissent savoir que je ne me
permets pas d’étre effrayé et que je ne considére pas cela comme inatteignable.
Les anciens rois de la terre ont pu accomplir de telles ceuvres par la détermination
et la vigueur. » Et puis il a mentionné I’eau de Gabal Zagwan qui coulait dans le
canal de Carthagéne et a dit : « Par Dieu si nous avions quelque chose avec de

. . . 156
I’eau, je voudrais que ce canal soit restauré » .

On observe comment 1’auteur décrit longuement cet édifice, en mentionnant
toute 1’histoire de sa construction. Il insiste sur I’échec d’al-Qa’im et 1’hésitation
al-Mansiir, mais en revanche affirme la vigueur et la volonté d’al-Mu‘izz qui a
réalisé ce canal. Cette comparaison avait pour objectif de présenter la grandeur du
calife al-Mu‘izz en face de ces prédécesseurs et par conséquent d’affirmer la
puissance et la prospérité de I’Etat fatimide a cette époque. On voit aussi qu’al-
Mu‘izz évoque les ruines du canal (ganat) de Carthageéne qui transporte I’eau de
Gabal Zagwan. Nous constatons qu’al-Nu‘man ne consacre que quelques mots
pour présenter cet édifice pourtant impressionnant, mais qu’en revanche il ménage
plus de deux pages pour présenter la beauté¢ et la grandeur du canal d’al-
Mansiiriyya et pour affirmer la puissance d’al-Mu‘izz. Le canal de Carthagene
représente la grandeur et la puissance de la civilisation romaine. L’auteur déclare

que le calife al-Mu‘izz avait visité le canal de Carthagene et qu’il était fasciné par

136 Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musdyardat, p. 332.
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cette construction. Les vestiges représentent la mémoire d’un passé qui témoigne
de la grandeur et de la puissance d’un Etat, empire et civilisation.

Avant d’en finir avec cette conversation entre le calife et les présents, al-
Nu‘man évoque un autre ceuvre parmi les projets exceptionnels d’al-Mu‘izz. 1l
nous rappelle le transport de deux grandes colonnes de Sousse a al-Mansiiriyya'’,
Ce projet avait été considéré comme impossible, mais selon al-Nu‘man rien
n’était impossible a la puissance et la vigueur d’al-Mu‘izz. Pour représenter la
puissance du calife, I'auteur déclare qu’aucun parmi les rois de I’Ifriqiya qui
I’avaient gouvernée avant et aprés 1’Islam n’avait pu bouger ces deux colonnes.
Heinz Halm mentionne toutefois qu’al-Nu‘man avait craint que |’entreprise

158 - 7 .
. Al-Nu‘man évoque aussi

¢échoue et que cela puisse nuire au prestige du calife
I’histoire de la fondation de Qasr al-bahr dans la ville d’al-Mansiriyya pendant le
regne d’al-Mu‘izz. L’histoire de la construction de cet édifice est représentée
d’une maniére anecdotique, en commencant par un réve, mettant en scéne une
conversation entre al-Mu‘izz et Ptolémée. Ce mythe de fondation de Qasr al-bahr
avait pour but d’attirer I’attention de la population sur la grandeur et la gloire de
cette construction merveilleuse. Il apparait que, pour présenter cette merveille, il
fallait I’intervention d’un personnage important méme dans un réve afin de
célébrer et Iégitimer la construction de cet édifice.

Al-Nu‘man évoque enfin le dernier des merveilleux projets d’al-Mu‘izz,
faire creuser un canal a partir de Sousse et relier al-Mansiriyya a la mer"’. Nous
n’avons pas les moyens de dire que le calife était capable a cette époque
d’accomplir un projet comme celui-ci. En revanche, Heinz Halm dit que parfois

. SO 160
ces plans de constructions ont dérivé dans le fantasme .

B. Un inventaire merveilleux de la richesse d’al-Mu‘izz

BT Ibid., p. 334.

'8 Heinz Halm, The empire of the Mahdi, p. 344.
139 Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musdyardat, p. 530.
10 Heinz Halm, The empire of the Mahdi, p. 345.
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Dans I’une des audiences du Magalis, le calife al-Mu‘izz vante et exprime
sa fierté¢ des diverses richesses que Dieu a octroyées a la dynastie, selon les mots

d’al-Nu‘man :

Jai entendu le calife — que le salut soit sur lui — parler des diverses richesses
que Dieu leur a octroy¢ telles que les variétés des biens (amwal), les chevaux,
les armes, les tirdz, les adorables fabrications et les étonnants (gard’ib) objets
d’artisanat que les meilleurs fabricants de 1’Orient ne pouvaient méme pas
fabriquer. Ces produits artisanaux sont les fabrications de leurs serviteurs Riim
que Dieu leur a octroyés. Aucun parmi les rois de la terre n’a acquis pareille
richesse. Dieu lui a de méme permis d’extraire les pierres des montagnes, ce
qu’aucun roi de la terre n’avait eu la puissance de faire. Il mentionnait aussi les
divers édifices qu’il avait construits, les arbres qu’il avait plantés, avec
I’obéissance de la population et la prospérité qui régnaient dans tout I’Etat

durant son régne'®’.

Dans ses paroles, le calife exprime sa fiert¢ en énumérant les diverses
richesses qui consistaient en productions artisanales, productions textiles, dans la
construction des édifices, ainsi que la mise en valeur agricole a travers les
implantations des divers arbres. Cette énumération s’inscrit dans le cadre de la
comparaison des richesses du calife fatimide par rapport aux autres rois anciens et
contemporains. En particulier, on peut penser que cette comparaison était destinée
essentiellement a leurs adversaires abbassides. Al-Mu‘izz y vante 1’excellence de
ses richesses artisanales par rapports aux productions des Orientaux. De plus,
apres cette citation, al-Nu‘man rapporte que le calife commence a parler de la
décadence des Abbassides et des causes de leur déclin.

Le calife évoque les « adorables fabrications » ainsi que les « étonnants objets
d’artisanat », sans mentionner ce type de ces activités avec précision. Dans une
autre citation toutefois, al-Mu‘izz fait également allusion a la prospérité de
quelques métiers et productions artisanaux. A titre d’exemple, il évoque les
verriers (al-zaggagin) dans le contexte de la construction du canal qui va

transporter I’eau a al-Manstriyya. La mention de cette catégorie de fabricants et le

1! A1-Nu‘man, 4l-magalis wa-l-musayarat, p. 197.
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canal de verre que le calife hésitait de le faire renvoient a I’existence d’une
activité de verrerie prospere a 1’époque d’al-Mu‘izz. La vitalité de I’art du verre
dans le Maghreb fatimide a été prouvée par des recherches archéologiques qui ont
confirmé la présence d’ateliers et de fours de verriers musulmans.

Les recherches archéologiques ont notamment pu identifier des ateliers de
verres a Sabra al-Mansiiriyya. Dani¢le Foy dresse une longue liste des objets de
verres identifiés dans le site d’al-Mansiiriyya : verres creux, vaisselles, bouteilles,
lampes, encriers et ventouses, tout ce mobilier étant issu de contexte fatimo-
ziride'®?. D’autres objets ont été trouvés dans le site de Sabra caractérisés par la
richesse de leurs décorations. Les fouilles archéologiques ont identifi¢ de
nombreux contenants tels que les encriers, et des contenants de parfums et de
produits pharmaceutiques qui étaient sans doute soufflées a Sabra'®’, de méme
que les lampes et les ventouses qui constituent une production locale'®*. L’étude
de Dani¢le Foy montre aussi la fabrication des vitraux, pour lesquels 1’auteur
souligne qu’un trés grand nombre des pieces a été découvert dans le site de Sabra
al-Mansiiriyya. Dani¢le Foy parle de 2 000 débris de vitraux qui furent découverts
sur le site de Sabra entre 2003 et 2007'®. La grande variété de mobilier de verres
identifiés a Sabra confirme les paroles d’al-Mu‘izz a propos de 1’existence des
verriers pendant son régne. Les trouvailles de luxe identifiées dans ce site comme
les verres et la céramique bleu turquoise et les vitraux impliquent une société
consommatrice aisée comme celle vivait dans cette ville de pouvoir'®®. Ajoutons

aussi que D’existence de ce type de fabrications luxueuse était controlé ou

encouragée par le pouvoir en place ou les élites qui en tiraient profit et prestige'®’.

Au cours d’une autre audience des Magalis, le calife al-Mu‘izz évoque les
menuisiers. Il nous manque les éléments informatifs nécessaires afin de bien
étudier ce métier. En revanche, le texte d’al-Nu‘man vante leurs fabrications. A

’origine, cette fabrication fut la conséquence d’un réve ou le calife al-Mu‘izz a vu

12 Daniéle Foy, Le verre de Sabra al-Mansiiriya : Kairouan, Tunisie, milieu X°- milieu XI° siécle,

p. 3.

'3 Ibid., p. 191.
1 Ibid.

15 Ibid., p. 195.
1 Ibid., p. 26.
7 Ibid., p. 51.



162

I’image de deux cages. A la suite de cela, il donna ’ordre aux menuisiers de
fabriquer deux cages sans équivalent ailleurs. Le calife a demandé aux menuisiers
de fabriquer ces cages en bois pour célébrer le retour de I’armée de Gawhar et d’y
mettre les deux emprisonnés Ibn Wasiil et Ahmad Ibn Bakr'®®, L auteur consacre
une longue notice pour décrire ce travail raffiné et les étapes de la fabrication.
L’objectif de cette cérémonie est d’humilier les deux emprisonnés et de célébrer
cette merveilleuse fabrication aux yeux de la population pour affirmer la gloire et
la puissance du calife.

Al-Nu‘man nous parle aussi d’une autre fabrication étonnante parmi les
inventions d’al-Mu‘izz. Il consacre deux pages pour décrire un calame fabriqué
par I'un des artisans (sani ‘) du calife. La encore, le calife avait insisté sur le fait

169 1e calame fut

que 1’objet devait étre merveilleux (‘agib) et sans précédent
fabriqué en or'”°, ce qui donne une idée sur la diffusion des produits de luxe et le
degré de prospérité des Fatimides pendant I’époque d’al-Mu‘izz.

La sira de Gawdar nous informe aussi sur une activité artisanale prospére
pendant la période d’al-Mansiir. Les textes montrent la fabrication des produits de
luxe ornés d’or comme des selles dorées et des sabres également ornés d’or. A ce

propos, al-Manstr dit :

Avec ces mille dinars, fais-nous fabriquer une selle dorée légere de voyage pour
moins de mille dirhams et choisis pour cela un bois plein et d’excellente qualité.
Avec I’argent qui te resteras, fais faire des sabres avec leurs baudriers, a lames
fabriquées a al-Mahdiyya, qui n’ont pas leurs pareils parmi les sabres francs,
yéménites ou autres, car ces sabres fabriqués ici sont plus tranchants que tous
ceux que nous avons vus. Nous 1’avons expérimenté et éprouvé plusieurs fois.
Et que les accessoires d’ornement de chacun aient une valeur de cinquante

: 171
dinars .

L’importance de cette lettre réside dans les informations qu’elle contient sur

I’activité artisanale a al-Mahdiyya pendant le régne d’al-Mansir. Elle donne une

18 A1-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musayarat, p. 418.

' Ibid., p. 320.

70 Ibid.

7! Marius Canard, Vie de l'ustadh Jaudhar, p. 69. Sirat al-ustad Gawdar, p. 47.
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idée sur la richesse des fatimides et la diffusion de variétés de produits de luxe et
de prestige a cette époque. D’abord, les ornements en or des selles et des sabres
nous permettent de mesurer la richesse de I’Etat pendant le régne d’al-Mansir. La
fabrication des sabres et les lames témoignent [’existence des ateliers des
forgerons a Mahdiyya. De plus, la citation fait également allusion a 1’existence de
I’art du bois dans la méme ville. La mise en place des ateliers d’art du bois est
confirmée par le texte rapporté dans Al-magalis wa-I-musayarat qui décrit la
fabrication merveilleuse des deux cages en bois.

A plusieurs reprises, les documents de la sira font allusion & des ateliers de
frappe de monnaie établis a al-Mansiiriyya ou al-Mahdiyya. Une lettre envoyée a
Gawdar montre qu’il existait un atelier de frappe de monnaie & al-Mansiriyya.
Dans cette lettre al-Mansir dit : « O Jaudhar, qu’Allah te garde et te conserve en
bonne santé, nous t’envoyons 1.000 dinars ruba ‘i mansiri de la frappe faite a
notre nom' > ». La citation affirme qu’il existe un atelier de frappe de monnaie
dans la ville d’al-Mansiiriyya pendant le régne d’al-Mansiir. De plus un autre récit
rapporté dans la méme source montre qu’un conflit était survenu entre le directeur
du bayt al-mal et le monnayeur (sakkak) dans I’atelier monétaire d’al-Mahdiyya
pendant le califat d’al-Mu‘izz'”. L’étude en détail de la politique monétaire des
califes fatimides pendant la période maghrébine n’entre pas dans cette thése'”*. En
revanche I’émission des monnaies d’or frappées a al-Mansiiriyya et a al-Mahdiyya
était aussi une maniére de rendre particuliérement visible la prospérité de 1’Etat

pendant cette époque.

C. Le tiraz fatimide et le développement de I'artisanat de luxe

Les vétements occupent également une place de choix dans la mise en

scéne de la fortune des souverains.

172 Marius Canard, Vie de 'ustadh Jaudhar, p. 88.

'3 Ibid., p. 135.

"¢ Sur la monnaie fatimide en Ifiigiya ; Abdelhamid Fenina, “Observation sur la représentation
d’un décor monétaire sur une céramique d’Ifrigiya du haut Moyen Age : la numismatique date la
céramique", Revue numismatique, 164, 2008, p. 437-455.
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Dans Kitab al-himma, al-Nu‘man consacre un chapitre pour parler des
usages vestimentaires des partisans des imams. Selon 1’auteur, les awliya’ sont
invités & porter le meilleur de leurs vétements'”. Il ajoute que pour assister aux
séances (magalis) et aux cérémonies (mahafil) des imams, les gens doivent aussi
porter leurs plus beaux vétements, se parfumer, se laver les cheveux et les
mains'’®. Al-Nu‘man ajoute que ces comportement (addb) ont pour but de
glorifier (ta ‘dim) les imams'’’. Il ajoute aussi que, de cette maniére, les partisans
sont appelés a faire apparaitre le bienfait (ni ‘ma) de Dieu et des imams'’®. Les
textes montrent que depuis le régne d’al-Mahdi, les Fatimides accordaient une
haute importance aux usages vestimentaires pour eux, leurs partisans et leurs
serviteurs. Un récit rapporté dans Kitab Iftitah al-da ‘wa affirme la volonté des
califes de faire apparaitre leur prospérité et leur supériorité a travers 1’habillement.
A ce propos, al-Nu‘man rapporte que le calife al-Mahdi, aprés sa proclamation,
ordonna aux Kutama de changer leur mode d’habillement, de porter des vétements
de prix, et d’avoir une belle prestance'””. Un autre témoignage rapporté dans les
chroniques d’al-Magqrizi témoigne de cette représentation, lorsqu’il rapporte que le
calife al-‘Aziz aurait dit: « O mon oncle, j’aimerais voir les bénédictions
(ni‘ma/ni‘am) apparaitre chez les gens et qu’ils portent de ’or, de 1’argent, des
diamants et qu’ils possédent des chevaux, des habits, des domaines, des maisons
et que tout cela vienne de moi'*’ ». Les objets énumérés dans les paroles d’al-
‘Aziz constituent des objets de prestige et de différenciation sociale. Ce passage
donne une idée sur la volonté des Fatimides de faire du prestige une politique de
I’Etat.

Méme avant la proclamation du califat fatimides, les textes de la sira d’al-
Hagib Ga‘far montrent que les Fatimides accordaient une haute importance aux
coutumes vestimentaires. Des récits nous montrent que le mahdi distribuait des
robes d’honneur (hila‘) et des turbans (‘imama) aux partisans. Nous avons

¢galement quelques renseignements sur les vétements d’al-Mahdt le jour de sa

175 Al-Nu‘man, Kitab al-himma, p. 104.

76 Ibid.

7 Ibid., p. 104.

'8 Ibid.

"7 A1-Nu‘man, Kitab ifititah al-da ‘wa, p. 303.
180 Al-Maqrizi, Itti ‘az al-hunafa’, 1, p. 245.
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proclamation & Sigilmasa. Ga‘far dit : « le mahdi partit dans le costume qu’il avait
quand il se tenait chez lui : il portait un vétement dabigi, une tunique de Yatrib, il
avait sur la téte un turban fait de toile fine de Sata qui lui couvrait a la fois la téte
et les épaules'®' ». Ensuite, la sira de Ga‘far al-Hagib évoque la distribution des

vétements d’honneur aux partisans de ’Etat :

L’imam dit & Sandal : apporte-moi les deux robes d’honneur que j’ai fait
mettre de coté dans tel ballot » Il les apporta, le Mahdi en revétit une et Qa’im
I’autre. Puis, il commanda de lui apporter les vétements et les sabres qu’il
avait fait mettre a part. Il m’appela alors et, aprés avoir de sa propre main
revétu Abu ‘Abdallah d’une robe d’honneur, I’avoir de méme enturbannée et
ceint d’un sabre, il me fit le méme honneur. Il me revétit d’un vétement a
Iintérieur duquel était un autre de dabigi, me remit un turban, des culottes et
des bottes et me ceignit d’un sabre. Il donna a Tayyib les mémes vétements
qu’a moi et le ceignit aussi d’un sabre. Il fit de méme pour Muslim, Sandal et
Ya‘qub et ceignit ce dernier d’un sabre ainsi que Sandal. Il avait préparé tout
cela pour nous des avant le jour ou nous partimes de Salamiyya. Puis, il
ordonna a Abii ‘Abdallah de faire dresser pour lui une vaste tente. Il obéit et y

fit placer des tapis précieux pour le Mahdi'™.

Ce témoignage affirme I’importance accordée par les califes fatimides a
leurs usages vestimentaires et aussi a ceux de leurs entourages. Les robes
d’honneur distribuées constituent un moyen d’honorer 1’entourage du calife. Ce
récit évoque aussi d’autres ¢léments de mobilier textile qui servaient pendant les
cérémonies de la cour. Pour recevoir le salut de ’armée a Sigilmasa, le mahdr
demanda a Abu ‘Abdallah de lui dresser une vaste tente avec des tapis précieux.
L’auteur insiste la grande surface de cette tente ainsi que le luxe des tapis servant
a la décorer. Il apparait que cette cérémonie avait pour objectif d’impressionner

I’armée et les partisans Kutama. Les récits des dignitaires du pouvoir tendent a

nous présenter une production textile prospére, souvent associées aux fabrications

"1 Marius Canard, L autobiographie d’un chambellan de ‘Obeidallah le fatimide, p. 279-324.
182 77 -
1bid.
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du firaz fatimide'®®

. Nous ne disposons que peu de renseignements sur 1’évolution
de costumes fatimides, en revanche, on trouve maintes informations sur le
développement des firdz fatimides depuis Iouvrage d’al-Qalgasandi'®. On
rencontre dans la sira de Gawdar quelques informations concernant des tissus, des
vétements, et d’autres articles fabriqués dans les ateliers palatins. Ces
informations montrent aussi les usages vestimentaires des califes et des
fonctionnaires. Elles nous donnent une idée sur les ouvriers qui assuraient le
travail dans les ateliers de I’Etat. Le travail dans les ateliers du tirdz était assuré
par des esclaves slaves. Quelques informations éparses dans la sira de Gawdar
comme dans Al-magalis wa-l-musdyarat donnent une idée sur 1’organisation de
travail dans ces ateliers. Les textes distinguent deux catégories de ces esclaves :
on trouve la mention des esclaves brodeurs al- ‘abid al-ragqamin qui réalisent la
décoration et les ornements des étoffes. Il y a aussi les esclaves nattiers al- ‘abid
al-husariyyin qui fabriquent les nattes. Le calife al-Mansgiir admirait le travail de
ces esclaves qu’il ordonnait a son serviteur Gawdar de bien traiter. Le calife al-
Mu‘izz lui aussi était fasciné par le travail de décoration de ces brodeurs.

La production des tiraz obéissait a une véritable logique de thésaurisation, le
tissu étant I’un des principaux supports de la baraka et du prestige des imams.
Dans ’un des documents de la sira de Gawdar, le calife al-Mu‘izz offre des
étoffes de soie a son esclave Gawdar en s’adressant ainsi a lui : « O Gawdar, nous
savons que tu aimes mettre des chaussons. Nous t’envoyons deux chaussons de
popeline (hazz) qu’a portés al-Mansiir billah '®.

D’autres textes confirment la richesse de produits textiles fabriqués aux
ateliers de 1’Etat ou diir al-tiraz. Nous disposons d’un texte qui nous montre les
différentes picces de vétements fabriqués pour les califes fatimides. Dans un
billet, Gawdar demanda au calife Al-Mu‘izz de lui offrir I'un de ses vétements
propres a lui servir de linceul quand il mourrait, afin d’avoir la bénédiction qui s’y

rattache. Al-Mu‘izz répondit :

83 Sur les firaz fatimide en Afrique du nord ; Encyclopédie de l'islam, « Tiraz », X, 2002, p. 576-
577. Sur les vétements des califes fatimides voir aussi ; Encyclopédie de l'islam « Marasim », VI,
1986, p. 503-504. Cette étude n’évoque que la période égyptienne des Fatimides.

"% Sur la manifestation de la prospérité fatimide et l'évolution des tenues fatimides : Maryta
Esperonnier, “Faste des costumes et insignes sous les Fatimides d’Egypte (X-XIIe), d’aprés le
Subh al-a‘sa ‘ d’al-Qalqasandi", Der Islam, 70,1993, p. 301-312.

'%5 Marius Canard, Vie de l'ustadh Jawdhar, billet n° 24, p. 169
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Nous t’envoyons une robe d’honneur (4i/‘a) prise dans notre garde-robe et un
vétement que nous avons porté dans la soumission a Allah. C’est un habit doublé,
en tissu marwi, avec une tunique (qamis) de dessous. De la garde-robe d’al-
Mahdi billah nous t’envoyons un vétement doublé de couleur uniforme en tissu
fahtt avec une de ses tuniques. De la garde-robe d’al-Qa’im bi-amr Allah nous
t’envoyons deux tuniques, des pantalons (sarawil), un turban ( imama), un lacet
(tukka) de pantalon blanc en tissu armani et tout cela a été porté par lui. De la
garde-robe d’al-Manstr billah, nous t’envoyons une robe (gubba) de Merv et une

: 186
tunique de dessous .

Un autre billet nous renseigne sur d’autres types des vétements fabriqués dans le

tiraz fatimide. A ce propos, Gawdar raconte :

Au bout de quelques jours, al-Mahdi billah ordonna de nous réunir devant lui et de
faire apporter des vétements qu’il nous distribuerait pour nous en revétir. Ces
vétements étaient divers, de couleurs variés et de genres différents. Lorsque nous
fumes devant lui, il nous dit: « que chacun de vous choisisse un vétement qu’il
revétira, selon son propre gout ». Tout cela était une conséquence de la douceur et
de la bont¢ qu’Allah avait mises en lui et dont il était digne. Mes compagnons
choisirent des tissus fustari. Pour moi, je portai la main vers un tissu ‘attabi que je

pris en disant que c’était celui que j’aimais'’.

D’apres ces exemples on constate la richesse des variétés des vétements et
I’existence de modes avec 1’évolution des coutumes vestimentaires des califes
depuis al-Mahdi billah jusqu’a al-Mu‘izz. Les piéces fabriquées au tiraz étaient
destinées aux califes et aux fonctionnaires qui I’entouraient. D’autres picces
étaient distribuées aux esclaves comme nous le montre le récit de Gawdar.
D’autres fabrications étaient destinées aux partisans de 1’Etat dont nous supposons
qu’elles étaient fabriquées aux ateliers de I’Etat. Les documents de la sira de
Gawdar nous fournissent quelques renseignements sur des linceuls attribués aux

défunts des partisans. Apres la mort d’Ahmad b. Muhammad al-Tallas qui était

1% Ibid., billet n° 82, p. 211-212.
187 Strat al-ustad Gawdar, p. 35.
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employé sous 1’autorité de /’ustdd aux magasins de 1’intendance maritime, al-
Mu‘izz écrivit & Gawdar : « O Jawdhar ! Prends pour lui un linceul chez Hussain
b. Mohadab pareil a celui qu’il donne pour les cheikhs de nos partisans
Kutama'® ». Ce récit nous donne une idée sur 1’existence de tissus aux vertus
particuliéres destinés & étre distribués au profit des partisans de I’Etat fatimide,
ainsi que sur la hiérarchie qui existait au sein de cette société. La mention des
chefs des tribus Kutama renvoie au fait que ces distributions constituaient un

privilége attribué aux premiers des partisans de la dynastie fatimide.

D’autres indications sur le fonctionnement du firaz fatimide, ainsi que
quelques détails sur les ornements des vétements fabriqués aux ateliers de 1’Etat
sont introduites dans la sira de Gawdar. Ces renseignements concernent le régne
d’al-Mansiir (946/953). D’aprés les documents de la sira, le calife ordonna
d’inscrire le nom de Gawdar sur les bandes d’écriture brodés au fils d’or, exécutés
par les esclaves brodeurs, qui ornaient les vétements revétus par les imams, et de
méme sur les produits du travail des esclaves nattiers, qui faisaient des ouvrages

admirables et d’un art merveilleux'®.

Al-Mansiir demanda d’inscrire sur les
vétements et les tapis la formule suivante : « Fait par I’intermédiaire de Gawdar,
affranchi de I’émir des croyants, & Mahdiyya ’agrée d’Allah™® ». L’inscription du
nom de Gawdar sur les vétements des califes avait pour but de I’honorer et

. 191
d’augmenter son importance

. La ville d’al-Mahdiyya représente a cette période
le centre des fabrications textiles destinées a la cour. De ce fait, ’inscription du
tiraz comportait le nom de ’officier et le lieu de fabrication. Le nom du calife
devait apparaitre sur toutes les confections de firaz. Al-Maqrizi rapporte par
exemple que le nom du calife al-Mu‘izz figurait sur les rideaux (sutir) de la
Ka‘ba'”.

Des documents figurent dans la sira de Gawdar attestent en outre la

fabrication d’éléments de mobilier textile dans les ateliers de I’Etat (diir al-tiraz).

Ce mobilier était destiné soit aux résidences des califes et aux fonctionnaires

'8 Marius Canard, Vie de I'ustadh Jaudhar, billet n°47, p. 174.
189 Sirat al-ustad Gawdar, p. 52.

0 Ibid.

¥ Ibid., p. 76.

192 Al-Maqrizi, Itti ‘az al-hunafa’, t. 1, p. 230.
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privilégiés. Une lettre envoyée par le calife Al-Mu‘izz nous montre comment se
font les fabrications aux ateliers de firaz, ainsi que 1’importance qu’accordait le
calife a ces fabrications. La lettre affirme aussi la beauté et la richesse des
ornements brodés sur les tissus et le role du calife. On cite ici les paroles d’al-
Mu‘izz lorsqu’il demanda a son serviteur Nusayr de fabriquer un tapis de pricre

hasir musalla pour un captif slave :

L’ordre de I’imam arriva a 1’ustadh d’écrire a Nugair son lieutenant & Mahdiyya,
pour qu’il ordonnait aux fabricants de nattes de fabriquer une natte de priere pour
le slave fait prisonnier dans la bataille connue sous le nom de al-hufra par al-
Hasan b. Ammar b. Abi’l-Husain. Il leur prescrivit ce qu’ils devaient inscrire
dans la bande brodée. Il était d’usage que, dans les bandes brodées
confectionnées par les brodeurs et les nattiers, on inscrivit: « fait par
I’intermédiaire de Jaudhar, affranchi (mawla) de I’émir de croyants ». Or I’imam
n’avait pas dit d’inscrire le nom de Jaudhar sur la broderie qu’il avait donné
I’ordre d’exécuter car il supposait que la place manquerait pour le faire et que
I’espace ne serait pas suffisant et c’est pourquoi il s’était borné a ce qui était
strictement nécessaire dans la bande brodée. Quand ’ordre parvint a Nugair
auquel ’ustadh avait prescrit dans sa lettre de ne pas mentionner son nom dans la
broderie et de ne pas aller au-dela de e qu’avait ordonné 1I’imam, il donna aux
esclaves les ordres en conséquence. Lorsque ceux-ci eurent étendu devant eux le
tissu, ils virent qu’ils avaient assez d’espace pour y inscrire le nom comme ils
avaient I’habitude de le faire, et ils le brodérent. Quand la natte de pri¢re fut
terminée et qu’elle arriva a I'ustadh pour qu’il la présentat a I’imam, il vit son
nom brodé sur la natte. Il en fut ennuyé et angoissé parce que la natte avait été
faite au filé d’or et que les ouvriers avaient exécuté le travail avec le plus grand

soin'®.

La citation ci-dessus contient plusieurs détails sur I’organisation du firaz
fatimide pendant la période d’al-Mu‘izz. D’abord, elle nous montre 1’organisation
et la répartition du travail dans ces ateliers publics. Ensuite, elle confirme
I’intervention directe des califes et leurs autorités sur ces fabrications. Enfin, la

fabrication de cette picce en fils d’or représente le haut degré de prospérité atteint

193 Marius Canard, Vie de l'ustadh Jaudhar, billet n°2, p. 129-130.
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par la dynastie. Le calife n’hésite pas a affirmer lui-méme la beauté de cette natte.
Le texte montre aussi I’importance des inscriptions dans les tissus du firaz
fatimide. Nous supposons que ce type d’inscription avait toujours comme objectif
d’affirmer I’autorité du calife en inscrivant son nom sur ces pieces, comme il avait
aussi des objectifs propagandistes religieux ou idéologiques. Dans un autre
témoignage de la sira, Gawdar demanda au calife I’autorisation de faire fabriquer

au tiraz des tapis pour I’ameublement de sa nouvelle maison :

Lorsque 'ustadh fit construire la maison dans laquelle il se transporta apres avoir
quitté Mahdiyya, et qui était dans une partie du palais de notre seigneur, il eut
besoin de nattes (husur) de prix pour la meubler. Les fabricants de nattes étaient
alors sous son autorité. Il demanda néanmoins qu’il lui fit permis de les faire
fabriquer et que les frais fussent a sa charge. Il recut la réponse suivante : « Fais
confectionner pour toi les meilleures nattes de samdn, de la facture la plus

soignée, comme une faveur de notre part. Allah ne t’interdit pas cela. Louanges a
| 194

lui
Ce témoignage affirme la richesse des variétés des mobiliers textiles fabriqués aux
ateliers de 1’Etat. Gawdar présente ici un exemple parmi les classes sociales
privilégiées qui bénéficient des productions de luxes des tiraz fatimides. Ce
témoignage confirme aussi que les califes fatimides contrdlaient strictement les
fabrications et que chaque commande devait passer par le calife. En raison de leur
poids dans le systeme politique, les tissus de luxe étaient un objet des
concurrences et rivalités. ‘Imad al-Din Idris nous informe ainsi que parmi le butin
pris a Abii Yazid se trouvaient de grandes quantités de tissus fabriqués de soie et
de dibag fabriqués en Ifrigiya'”. Dans le Kitab magalis wa al-musdyarat, et dans
le cadre de la compétition entre les fatimides et les Omeyyades d’Espagne, al-
Mu‘izz souligne par ailleurs la supériorité du tiraz fatimide par rapport aux
industries textiles omeyyades. L’évocation de la supériorité des textiles fatimides
s’inscrit dans le cadre de la réponse a une lettre envoyée par le calife omeyyade

al-Mustansir (961/966) qui avait écrit ceci selon al-Nu‘man :

4 Marius Canard, Vie de l'ustadh Jaudhar, billet n°21, p. 151-152.
195 ‘Imad al-Din Idris, Ta rih al-hulafa’ al-fatimiyyin bil Magrib, p. 413.



Dans cette lettre le calife omeyyade exprime sa fierté des productions textiles
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andalouses comme les vétements de hazz " et de wasy ' et d’autres articles de

vétements dont on ne trouve pas d’équivalent en Orient, et que grace a ces

productions locales, I’'Omeyyade a cessé d’importer les tissus de 1’Orient ',

171

En réponse, le calife al-Mu‘izz vint affirmer la supériorité des textiles

fatimides, en qualit¢é comme en quantité, en disant : « Si cela constituait vraiment

un objet de fierté, on aurait eu différents types de tirdz d’une merveilleuse et

adorable fabrication'® ». La profusion fatimide et le haut degré technicité de ses
p g

tiraz étaient ici mis en avant comme la meilleure preuve de la supériorité de

I’imamat.

D. Mettre en scéne la capacité de donner a profusion, des présents

diplomatiques au cérémonial de cour

La comparaison avec la fortune des autres souverains de I’islam est un point

récurrent du discours fatimide sur les richesses. Al-Nu‘man le place dans la

bouche d’al-Mu‘izz en un discours qui exalte la supériorité des Fatimides dans

leur capacité a donner, plus que les autres :

Nous remercions Dieu pour les bienfaits qu’il nous a donné. Dieu nous a attribué
des bienfaits (ni ‘ma) qu’il n’a jamais donnés aux autres. Et si nos ennemis et les
usurpateurs de notre droit ont vu qu’ils ont possédé des richesses plus que nous,
Dieu a mis la baraka dans tout ce qu’il nous a attribué. Nous donnons a nos
adeptes (awliya’), nos hommes, et aux partisans (ansar) de notre Etat plus

r A \ . 200
qu’eux. Nous possédons, grace a Dieu plus qu’eux™ .

196

frisons grossiers tirés du cocon. Maurice Lombard, Les textiles dans le monde musulman, p. 241.

Le hazz en langue arabe désigne la soie, il est le cocon et par extension la bourre de soie, les

7 Le wasy représente une étoffe de soie précieuse, blanche ou couverte de dessins, quelques fois
rayée ou entremélée d’or. /bid., p. 242.
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Al-Nu‘man, Al-magalis wa-I-musayarat, p. 180.
Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musayarat, p. 181.

2 1bid., p. 531.
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Dans le méme discours, un partisan venant de 1’Orient parmi ceux qui
assistaient a cette séance (maglis) établit une comparaison entre les dépenses

militaires d’al-Mu‘izz et les dynasties de 1’Orient. Il rapporte :

Tout ce que donnent vos ennemis est peu par rapport a ce que vous attribuez a
vos partisans. Vos ennemis donnent pension apreés pension aux chefs de leurs
armées pour leur partisans, leurs esclaves et autres, mais les responsables (urafa’)
pillent la majorité de ces pensions pour eux et distribuent le reste aux soldats.
Tout ce qui est distribué a ces soldats ne vaut pas la pension d’un seul des
esclaves de notre imam. Et notre imam offre a ses partisans (awliyd’) et ses
esclaves, les salaires (silar), les rations (arzdg), les vétements, le bétail (al-
humlan), le fourrage (al-‘alaf) et les salaires (giraya) pour leurs familles. Il
continue a verser leurs salaires et leurs rations (arzdg) pendant leurs missions
militaires, et, pour celui qui meurt, I’imam conserve son salaire pour sa famille. Il
leur offrait des armes, Ids chameaux, des tentes, toutes les nécessités du voyage,
comme il leurs attribue des concessions (qata’i‘), des domaines (diya‘) et il les
nomma dans les fonctions. De méme, a leurs retours des campagnes militaires, il
leur offre des cadeaux, des vétements, des salaires, des chevaux et des chameaux.

Peut-on trouver un autre qui peut donner comme 1’émir des croyants 2°'?
y

On a vu que ce discours s’inscrit dans le cadre de la comparaison entre les
richesses des fatimides et de leurs adversaires. Ce discours, qui insiste sur la
générosité de I’imam et la justice de redistribution des pensions, a pour but aussi
de prouver la supériorité de I’armée fatimide par rapport aux armées des ennemis.
Il constitue un message destiné aux ennemis a travers I’évocation de la puissance
de ’armée provenant essentiellement de la richesse du calife comme il est destiné
aussi aux partisans pour démontrer la noblesse et la prodigalité d’al-Mu‘izz.

Le discours de la richesse dans les sources fatimides était toujours tourné
vers Dextérieur, c’est-a-dire aux ennemis et les rivaux de I’Etat. Une lettre
envoyée a Gawdar par le calife al-Mansir ou ce dernier demande & Gawdar de
bien choisir un cadeau pour I’envoyer au roi des Riim permet d’illustrer la portée

de ce discours et son caractére fondateur pour la 1é€gitimité du pouvoir fatimide :

1 Ibid., p. 531-532.
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Je sais combien tu es désireux qu’il n’y ait dans le monde aucune chose belle qui
ne soit chez nous et dans nos magasins, et j’imagine que cela t’amene a en étre
avare et a refuser aux chrétiens des choses comme celles que nous avons ordonné
de nous envoyer. Ne fais pas ainsi, car les trésors du monde restent dans le
monde, et nous ne les accumulons que pour rivaliser de splendeur avec nos
ennemis et pour faire montre de la noblesse de nos sentiments, de notre grandeur
d’ame et de la générosité de nos coeurs dans le don de choses auxquelles on tient
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jalousement et dont chacun est avare™ .

La lettre d’al-Mansiir montre que les richesses fatimides et les présents
envoyés étaient bien choisis dans le but de montrer la générosité, ’honneur et la
noblesse des imams et pour démontrer aussi la richesse et la grandeur des
Fatimides. Le présent ¢tait un instrument de prestige pour impressionner les
ennemis de la dynastie. Les Fatimides insistaient sur les apparences dans les
habits et les armes, ils les considéraient comme un signe de grandeur afin
d’impressionner les gens. Les lettres de la sira de Gawdar montrent comment le
calife Al-Mu‘izz et ses dignitaires pendant leur voyage vers Egypte furent
soucieux d’étre dans le plus bel apparat lors de I’entrée a Barqa. L’auteur de la

sira écrit :

Nous allons entrer & Barqa; c’est une grande ville ou s’y trouve des
Orientaux qui viennent en particulier vers notre seigneur. Le renom dont nous
jouissons dans 1’empire sacré est grand grace a I’estime qu’a notre seigneur
pour nous. Il est donc nécessaire que nous mettions notre troupe en tenue de
parade avec un équipement et un armement complet et de beaux uniformes
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afin que nous fassions a Barqa une entrée irréprochable et brillante™" .

La belle prestance et I’équipement était une politique dans I’Etat fatimide.
Les califes et les dignitaires étaient soucieux d’appliquer ce prestige comme un

instrument de propagande contre les ennemis comme pour les partisans.

292 Marius Canard, Vie de ['ustadh Jaudhar, p. 88-89.
29 1bid., p. 222.
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Ce faste se déploie aussi en interne, a destination des ¢élites et de
I’ensemble des sujets dans le cadre de cérémonies mettant en scéne la munificence
du souverain. Al-Nu‘man décrit ainsi avec beaucoup de détails la grande
cérémonie de circoncision organisée sur les ordres du calife al-Mu‘izz. Cette
cérémonie devait associer toute la population de la mamlaka d’al-Mu‘izz. Al-

Nu‘man écrit a ce propos :

Quand I’'imam al-Mu‘izz décida de circoncire ses enfants ‘Abdallah, Nizar et
‘Aqil, il demanda a ses dignitaires (al-hassa), ses partisans (awliyd’), ses
différentes armées, ses esclaves, tous ses hommes (rigal), tous ceux qui habitaient
dans la capitale (al-hadra) parmi les commercants, les artisans, et la masse du
peuple (‘ammat al-ra‘iyya) d’al-Manstiriyya et de Kairouan et tous les gens
sédentaires et bédouins des villes de I'Ifriqiya et de ses districts (kuwar). 1l
demanda aux gouverneurs (‘ummal) des villes depuis Barqa et ses districts
jusqu’a Sigilmasa et ses frontiéres et tous ce qui entrait dans son Etat (mamlaka)
jusqu’a la Sicile et ses habitants parmi les sédentaires et les bédouins de se
présenter pour circoncire ses enfants le mardi Rabi‘ ler 351 de I’hégire jusqu’a la
fin du mois. Il ordonna de transporter a chacune de ces régions de I’argent et des
vétements d’honneurs (hilad‘) pour étre distribués aux enfants des musulmans

circoncis®™.

Al-Magqrizi évoque aussi cette cérémonie et ajoute que les sommes d’argents qui
furent envoyées a la Sicile étaient cinquante charges comprenant chacune 10 000
dinars, tandis que les mémes sommes étaient envoyées aux autres gouverneurs
afin qu’ils les distribuent aux gens de leurs districts®”. Aprés cette introduction oul
il montre I’extension de 1’Etat d’al-Mu‘izz et I’évocation des richesses
considérables qui furent envoyées aux différentes régions, al-Nu‘man décrit ainsi

la réaction de la population envers cette cérémonie :

Il y avait une idée qui fut diffusée aupreés de la population selon laquelle
quiconque refusait de circoncire son fils pendant cette féte de la circoncision et

qui le circoncirait aprés pendant sept ans serait considéré comme refusant la

29 A1-Nu‘man, 4l-magalis wa-l-musayarat, p. 556.
2935 A1-Magqrizi, Itti ‘Gz al-hunafa’, t. 1, p. 94.
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bénédiction (fadl) de I’imam et comme contestant ses ordres. Les gens se
dépéchérent avec leurs enfants et leurs esclaves. Le calife était informé de cette
idée. Il dit: Celui qui I’a diffusée a bien fait et ceux qui aiment nos jours ne
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peuvent pas s’abstenir™ .

Ce discours d’al-Nu‘man prouve que cette féte était un instrument de
propagande au profit de I’'imam. La diffusion de 1’idée que tout refus d’assister a
cette féte était considéré comme un signe de désobéissance a 1’autorité des imams,
prouve que cette féte était une occasion pour affirmer la légitimité de ’imam a
cette époque. Cette cérémonie était aussi une occasion pour créer une forme
d’unanimité si I’on en croit al-Nu‘man qui écrit: « Se diffusérent dans la
population qu’il s’agisse des gens du peuple (al- ‘amma), des adversaires et des
partisans les remerciements et les invocations pour I’imam en raison de
I’apparition de sa bénédiction (fadl) aux pauvres et aux nécessiteux **’». On voit
que I’auteur insiste sur le fait que méme les adversaires étaient contents de I’imam
et de ses bienfaits. Toutes les classes sociales sont présentées comme satisfaites de
I’imam al-Mu‘izz et sa générosité.

L’auteur consacre aussi un passage pour démontrer le caractére grandiose
de cette cérémonie, dont la réalisation paraissait initialement impossible, et qui est

mise au compte des prodiges de I’imam :

Les gens commencaient a parler de cette cérémonie grandiose. Au début, il y
avait un consensus sur le fait que cette féte n’aurait pas lieu, et que ’argent ne
suffirait pas et qu’il y avait tant de gens, que méme une année (hawl) ne suffirait
pas pour circoncire tous ceux qui étaient présents. J’étais parmi ceux qui avaient
douté de I’accomplissement de cette cérémonie, et j’ai exprimé cela un jour
ouvertement [au calife]. Il m’a dit : Nous avons consacré 1’argent nécessaire pour
cette féte. Ce que nous avons dédié a cette cérémonie ne vaut rien par rapport a
nos trésors (daha’ir) et ceux de nos parents. Des rois précédents de cette terre ont

dépensé cette somme au centuple pour commettre des péchés. Nous ne voulons

29 A1-Nu‘man, 4l-magalis wa-l-musayarat, p. 556.
7 1bid., p. 559.
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que la satisfaction de Dieu, I’application de sa législation (fard) et le

rétablissement de la Sunna du prophéte et d’ Abraham®”,

Le discours de I’auteur ici est centré sur la richesse de I’imam al-Mu‘izz et
la prospérité de I’Etat fatimide. De méme, I’auteur évoque implicitement la
question d’une richesse halal et haram. La cérémonie permet de réaffirmer que la
richesse de I’imam est une richesse licite dépensée dans le chemin de Dieu et pour
sa satisfaction. AI-Nu‘man continue dans le discours destiné a présenter les vertus
de I’imam et ses compétences. Il évoque ensuite la sagesse d’al-Mu‘izz et son bon
gouvernement, qui a prévu les financements et 1’organisation adéquate pour cette
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féte™”, pour terminer avec 1’état de prospérité général pendant cette cérémonie. Il

écrit :

Les jours de ce mois étaient des jours de fétes, de bonheur, et de dons a chaque
région, bédouin et sédentaire de I’Etat (mamlaka) de I’émir des croyants qui ont
bénéficié de sa faveur (fadl). Ses effets sont apparus chez les riches comme chez
les pauvres et le bonheur régne dans toutes les familles. Quelle ceuvre bonne
que personne n’avait jamais faite avant lui et que personne, je pense, ne pourra
¢galer. Que Dieu soit remercié pour tous les bienfaits (ni‘am) qu’il les a

attribués a son imam>'°.

En dehors de cette cérémonie longuement évoquée dans le Kitab al-magalis
wa-l-musayarat, nous n’avons pas d’informations suffisantes pour I’étude des
cérémonies fatimides au Maghreb. Marius Canard fait allusion dans son article
portant sur la comparaison des cérémonies fatimides en Egypte avec celles des
byzantins, au développement de cérémonial et de faste fatimide depuis le régne
d’al-Mu‘izz*'". Aussi Paula Sanders démontre le développement du cérémonial
fatimide depuis la période Ifrigiyenne meme avant la proclamation de I’imam al-

-212 . . - . . . .
Mahdi”~. Il se peut que I’organisation de cette cérémonie grandiose s’inscrive

2% 1bid., p. 558.
29 Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musayarat, p. 558.
210 gy -
Ibid.
! Marius Canard, « Le cérémonial fatimide et le cérémonial byzantin : essai de comparaison »,
Byzantion, 21, 1951, p. 418.
12 paula Sanders, Rituals politics, and the city in fatimid Cairo, p. 13-14.
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dans le cadre de cette rivalité avec les ennemis de la dynastie, précédant de peu la
conquéte de I’Egypte. Les sources arabes parlent en effet de la diffusion de ce
type de cérémonies depuis le début de X siécle, a la suite des califes abbassides.
A ce propos, Al-Suyiti rapporte qu’« en 302/914 [le calife abbasside] al-Mugqtadir
a circoncis cinq de ses garcons pour lesquels il dépensa pendant cette féte 600 000
dinars et il a circoncis aussi avec eux une communauté d’orphelins®". »

Malgré ’ampleur qu’al-Nu‘man donne a cette cérémonie afin de diffuser et
de présenter la générosité et la grandeur de son imam, le discours de ’auteur est
plein des paradoxes. Le discours de cette cérémonie nous permet de constater la
diffusion de la pauvreté et de I’inégalité sociale dans la société fatimide. Le calife
al-Mu‘izz exprime son mécontentement face a la misére : « J’étais triste en
regardant les pauvres et les nécessiteux bien qu’ils n’étaient pas nombreux parce
qu’ils sont nos sujets et nous voulons qu’ils soient riches grace a nos bienfaits
(ni ‘ma)*"* ». Dans ce passage, le calife reconnait la diffusion de la pauvreté bien
qu’il ait essayé de réduire I’importance de ce phénomeéne en minimisant le nombre
des pauvres. Le calife, dans un autre passage, essaie d’expliquer les causes de la
pauvret¢ de la population. Il critique les fonctionnaires et leur maniére de
distribuer de la richesse, qui devait étre prélevée sur les riches et donnée aux
pauvres®””. Comme résultat de cette mauvaise distribution de la richesse apparait
I’inégalité entre les classes sociales. Al-Nu‘man utilise ici des termes binaires, a/-
hassa et al-‘amma, les sédentaires et « les inconnus des gens de la badiya 216,y
une expression qui dit bien le degré de la marginalisation de cette classe sociale.
Le paradoxe apparait dans le discours d’al-Nu‘man quand il parle de la générosité
de I’'imam et la distribution des gratifications (silat) aux gens. Il écrit a propos de

la distribution de ces gratifications :

Ce qu’il a donné a al-hassa parmi les vétements d’honneurs (hila“) et les
gratifications (silat) est difficile a énumérer et ce qu’il a donné comme

gratifications a al- ‘amma était compris entre 150 et 200 dirhams a chaque gargon.

1% Galal al-Din al-Suyiti, Tarih al-hulafa’, p. 302.

1% A1-Nu‘man, 4l-magalis wal-musayarat, p. 559.

*Le calife al-Mu‘izz indique que les fonctionnaires chargés des affaires des sujets (ra ‘aya)
doivent se montrer juste en distribuant la richesse. Il ajoute que les richesses des riches sont
destinées a améliorer les conditions des pauvres (/bid., p. 559).

1% A1-Nu‘man, 4l-magalis wa-l-musayarat, p. 557.
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Les gratifications les plus faibles ont ét¢ données aux inconnus des gens des

campagnes, leurs homologues et leurs esclaves, 10 dirhams a chaque gargon®'’.

On peut donc dire que la distribution de la richesse est un moyen qui vise a
maintenir ’ordre social et le favoritisme envers les hauts dignitaires et les
entourages du souverain. Bien qu’elle nous montre la prospérité de I’Etat fatimide
pendant cette époque, la cérémonie de circoncision nous permet de distinguer le
déséquilibre social et la profondeur de I’inégalité au sein de la société fatimide.

En dépit de ces oppositions, il faut souligner le caractére structurant de la
circulation permanente des présents dans la construction de la société et du
pouvoir fatimide, les grandes cérémonies ne constituant qu’un moment particulier
dans un flux continu. Les exemples cités dans la sira montrent que les présents
circulent fréquemment entre les califes et leur entourage et entre les hauts
dignitaires de 1’Etat eux-mémes. Un récit rapporté dans la sira de Gawdar le

28 1 auteur de la

montre offrant au calife al-Mansiir une somme de 10 000 dinars
sira mentionne qu’a chaque fois qu’il gagne de I’argent, Gawdar essaie de se
rapprocher des imams en offrant des sommes d’argent, « car / ‘ustad toutes les fois
qu’il avait rassemblé une certaine somme d’argent 1’offrait toujours a ses maitres
les imams®"® ». Un autre document montre que le calife al-Mansir a offert une
somme de 1 000 dinars d’or de la nouvelle monnaie frappée a 1’atelier d’al-
Mansiriyya®”’. De méme, la sira de Gawdar conserve un autre exemple sur des
présents échangés. Cette fois, le calife al-Mu‘izz donna 1’ordre a son esclave
Gawdar d’offrir deux chevaux de races & Ahmad Ibn Husayn et Al-Hasan Ibn

221

‘Ammar”*'. Gawdar recut aussi le nombre de vingt chameaux de la part d’Aflah

222 Les informations de la siva montrent la diffusion

al-Nasib gouverneur de Barqa
de cette politique d’échanges des cadeaux entre les hauts dignitaires, les
gouverneurs, les imams et les partisans pendant I’époque fatimide. A ce sujet,

Gawc_lar, dans une lettre envoyée au calife al-Mu‘izz lui demanda de lui permettre

2 1bid., p. 557.

218 Sirat al-ustad Gawdar, p. 47.
1 1bid., p. 60.

220 1bid., p. 60.

2! Ibid., p. 92.

22 Ibid., p. 95.
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d’offrir un cadeau précicuse a Aflah al-Nagib*>. Pour al-Mu‘izz, 1’échanges des
cadeaux était un signe de noblesse et de richesse, et c’est pour cela qu’il incitait
Gawdar a offrir des cadeaux provenant de la faveur de Dieu et des imams®**,

Les tissus et les vétements précieux étaient parmi les objets fréquemment
¢échangés entre les imams et leurs partisans pendant 1’époque fatimide, comme
nous 1’avons vu avec les tapis précieux que le calife al-Mu‘izz a offert 3 Gawdar
pour sa nouvelle maison*>’, ou I’ensemble des vétements précieux. L’auteur de la
sira cite des robes d’honneurs, turbans, pantalons et des tuniques parmi les
vétements des imams**. Ces cadeaux étaient offerts & Gawdar pour lui servir en
tant que porteurs de bénédiction (baraka). Dans un autre récit, Gawdar a offert a
‘Abdallah fils du calife al-Mu‘izz un tapis précieux>’.

Les privileges offerts aux partisans et hauts dignitaires participaient aussi de
cette circulation des biens. A plusieurs reprises, les documents de la sira
mentionnent le fait que Gawdar bénéficia d’exemptions lui permettant d’exercer
du commerce ou de ne pas payer d’impdts sur ses domaines, et de bénéficier de
préts (girad). Dans un rescrit, le calife al-Mu‘izz a méme offert & Gawdar un
navire car le sien était endommagém. De méme, Gawdar bénéficia d’un prét de
capital pour acheter les marchandises nécessaires afin de remplir 'un de ses
bateaux en Sicile’®. Les préts de capital commercial (girdd) étaient attribués par
les califes pour enrichir et subvenir aux besoins de leurs partisans. Al-Maqrizi
rapporte que le calife al-‘Aziz donna I’ordre au directeur du trésor public

d’attribuer des préts aux fidéles de I’Etat :

Selon Ibn Sa‘ld, le directeur de bayt al-mal écrivit au calife que de nombreux
fonctionnaires, secrétaires, et proches demandaient des préts d’argent (qard), le
calife lui répondit : attribuez des préts pour tous ceux qui en demandent parmi vos

L. . . .. \1..230
proches, vos secrétaires, vos gestionnaires, ainsi que nos esclaves et nos fideles™" .

2 Ibid.

224 Ibid.

25 Sirat al-ustad Gawdar, p- 100.

220 1bid., p. 138.

27 Ibid., p. 136.

28 1bid., p. 126-127.

> Ibid., p. 135.

2% Al-Magqrizi, Itti ‘Gz al-hunafa’, 1, p. 296.
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Selon ce texte, les bénéficiaires n’étaient pas obligés de rendre ce prét a la
trésorerie. Chaque personne pouvait bénéficier d’un deuxieme prét méme s’il ne
rendait pas le premier™'. Le calife demanda au directeur de ne pas presser les
gens.

D’autres priviléges étaient attribués a Gawdar dont des documents qui
affirment la place de ce dernier auprés des imams et dans I’Etat fatimide. Une
lettre envoyée a Gawhar montre que les domaines de Gawdar étaient exemptés de
payer les impdts. Dans cette lettre al-Mu‘izz dit : « O Jawhar, écris 8 Hamza qu’il
ne cause pas d’ennuis au domaine de Gawdar sous quelques prétexte que ce
soit[...] laisse-le lever sur les habitants avec justice et équité les droits qui nous
reviennent et fais rédiger pour lui un registre (mansir) a ce sujet™> ». Il est fort
probable que ces priviléges avaient permis & Gawdar d’accumuler de grandes
richesses*. En ce sens, sa sira nous permet aussi de dégager quelques
renseignements qui prouvent que Gawdar est 1’un des grands commercants sous le
régne d’al-Mu‘izz. Quelques indices montrent que Gawdar tient le monopole du
commerce du bois pendant cette période. Un document dans la sira montre que
Gawdar avait offert une quantité du bois a I’arsenal de 1’Etat: « une grande
quantité¢ de bois arriva de Sicile a /’ustad par son bateau. L’arsenal de notre
seigneur avait besoin de bois. L’ustadh offrit gracieusement et désira qu’il fut
accepté de lui”** ». Nous supposons aussi que les chameaux qui étaient offerts a
Gawdar par le gouverneur de Barqa avaient une finalité commerciale et que
Gawdar exergait aussi le commerce caravanier™. Ajoutons a cela que Gawdar a
offert aux imams des grandes sommes d’argents. Par exemple, un récit montre
comment Gawdar avait offert 4 I’'imam al-Mu‘izz la somme de 100 000 dinars et

22 000 dirhams pendant la préparation de la conquéte de I’'Egypte*°.

> Ibid.

232 Strat al-ustad Gawdar, p- 99.

3 Sur ce sujet, David Bramoullé a consacré de longues pages aux priviléges accordés a Gawdar et
a d’autres hommes d’Etat. David Bramoullé, Les Fatimides et la mer, p. 648-662.

24 Strat al-ustad Gawdar, p. 121; trad, fr., p. 183.

3 On a vu comment Aflah al-Nasib, le gouverneur de Barqa avait offert a Gawdar le nombre de
vingt chameaux (Sirat al-ustad Gawg’ar, p. 95).

28 1bid., p. 92.
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Les priviléges ou les cadeaux attribués a Gawdar sont cités dans la sira
pour un seul objectif : I’honorer et souligner sa place aupres des imams Fatimides.
En revanche, ces exemples nous permettent de constater comment Gawdar avait
bénéficié de ses rapports avec les imams en accumulant tous ces types des
richesses. En réalité, Gawdar ne présente qu’un exemple parmi de nombreux
autres qui purent bénéficier de ces priviléges, représentés dans la sira sous forme
de cadeaux et de donations, ainsi que comme porteur de la baraka des imams.
Nous avons vu aussi comment al-Qadt al-Nu‘man bénéficia de biens fonciers et
de domaines situés dans les campagnes, et comment les esclaves slaves et d’autres
avaient acquis des biens grace aux rapports avec les imams fatimides. La liste des
bénéficiaires de ces privileges, d’aprés les textes fatimides, est essentiellement
représentée par les califes, les hauts dignitaires et leurs familles, les chefs de
I’armée et les partisans Kutama. Cette politique des imams fatimides envers leurs
partisans et hauts dignitaires qui permit a cette classe de s’enrichir aux dépens des
autres aboutit a la formation d’une aristocratie fatimide autours des imams, le
discours sur la richesse étant avant tout ici un discours sur la réussite sociale d’un

groupe d’élite.
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Chapitre 4. Un thuriféraire de la dynastie : la richesse et les

Fatimides dans les poémes d’Ibn Han?’

Dans le chapitre précédent, notre entreprise était focalisée sur I’étude du
discours de la richesse fatimide dans des sources chiites contemporaines de la
période maghrébine de la dynastie fatimide de nature largement hagiographique.
Les ouvrages qui y étaient mis en exergue portaient deux discours différents, le
premier représenté par deux biographies, la sira d’al-Hagib Ga‘far et la sira de
Gawdar, tandis que le second était véhiculé par al-Magalis wa-l-musayarat. La
richesse fatimide dans ces ouvrages est abordée dans le cadre de la centralisation
de la place de I’'imam dans la communauté, considérée comme un instrument pour
rivaliser avec les dynasties adverses, notamment avec celle des Omeyyades d’al-
Andalus.

Dans ce nouveau chapitre, notre étude s’articule autour d’un nouveau
genre littéraire. La poésie au temps des Fatimides constitue une source
fondamentale, qui peut nous aider a comprendre les caractéristiques de sa période
maghrébine. Les textes fatimides contiennent de nombreux fragments poétiques
dédiés aux imams fatimides dés leur triomphe en Ifrigiya. Il est aussi des corpus
poétiques qui nous sont parvenus, ainsi du diwan composé par le poéte chiite Ibn
Hani’ al-Andalust, I’un des poetes les plus céleébres de 1’Occident islamique a son
époque. Le choix d’Ibn Hani’ peut étre justifié par la place fondamentale qu'il
accorde a I’histoire des Fatimides, notamment a I'imam al-Mu‘izz. En outre,
I’importance de ce diwan tient aux pieces qu’il a composées pour les hauts
dignitaires fatimides. Ce recueil revét aussi un intérét politique car il constitue une
source centrale pour 1’étude des relations entre les Fatimides et leurs adversaires,
omeyyades, abbassides et byzantins. Quant aux conceptions et représentations de
la richesse fatimide, qui nous intéressent ici au premier chef, elles apparaissent
dans les louanges dédi¢es a 1I’imam al-Mu‘izz, ainsi que dans le cadre de la
comparaison entre al-Mu‘izz et ses adversaires. Nous aborderons dans ce chapitre

les principaux emblémes et signes de richesse de l’imam, qui sont autant
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d’¢léments fondamentaux par lesquels Ibn Hani’ affirme la souveraineté¢ d’al-
Mu‘izz. L’image de I’imam al-Mu‘izz, comme généreux et source de prospérité et
de richesse, constitue un instrument essentiel de propagande chiite.

Nous commencerons par revenir sur Ibn Hani’ et son diwan, avant de
passer a I’étude des représentations de la richesse de I’imam al-Mu‘izz. Ibn Hani’
présente I’imam comme source de prospérité et parangon de générosité. La
richesse apparait aussi dans les descriptions de I’armée fatimide a laquelle Ibn
Hani’ consacre de nombreux vers, afin d’en décrire la cavalerie et la flotte. Enfin,
le parasol de I’imam représente dans le discours d’Ibn Hani’ un signe essentiel de

richesse et un embléme de souveraineté.

I. La poésie sous les Fatimides au Maghreb

La poésie fatimide a constitué¢ un champ fertile pour les études, notamment
de la période égyptienne qui a concentré la majorité d'entre elles™’. A propos de
la période fatimide en Ifrigiya, peu d’études ont porté sur la poésie. La plus
connue est celle de Muhammad al-Ya‘law1 intitulée Un poéte chiite d’Occident,
qui analyse le Diwan d'Ibn Hani’, pocte de la cour du calife fatimide al-Mu‘izz.
Dans un autre travail, le méme chercheur fournit une longue liste des poétes qui

238
b

ont dédi¢ des poemes aux imams fatimides du Maghreb™". Il existe enfin une

autre étude focalisée sur la poésie pendant la période ziride™.

7 Sur la poésie de la cour fatimide en Egypte, voir P. Smoor, « Umara’s poetical views of
Shawar, Dirgham and Shirkiih and Salah al-Din as visirs of the Fatimid caliphs », dans F. Daftary
et J. W. Meri (éd.), Culture and memory in Medieval Islam : essays in honor of Wilfred Madelung,
p. 165-169, voir aussi Muhammad Z. Salam, Al-adab fi al-‘asr al-fatimi, t. 1L al-Si‘r wa-I-
Su‘ara’,.

¥ Une liste est dressée pour chaque imam fatimide et sont évoqués les différents poémes
composés par les imams eux-mémes. Muhammad al-Ya‘lawi, Al-adab fi Ifrigiya fi al-‘ahd al-
Jfatimi (1986).

% Sur les poétes en Ifrigiya pendant la période ziride voir al- Shadli bii Yahya, La vie littéraire en
Ifrigiya sous les Zirides (362-555/972-1160). Cette étude publiée en 1972 ne mentionne pas la
poésie fatimide.
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A. Les origines de la poésie fatimide avant Ibn Hani’

Avant de mettre en lumiére I’ceuvre d’Ibn Hani’, il convient de revenir sur
les débuts de I’essor de la poésie sous les Fatimides au Maghreb. La poésie
fatimide remonte en effet a la période de I’imam al-Mahdi, qui avait été accueilli
par des poctes, dont certains avaient été au service des émirs aghlabides. Citons,
par exemple, Sa‘diin al-Wargin** qui a chanté 1’avénement d’al-Mahdi**' dans
des panégyriques (madh’*’) évoquant la sainteté du lignage de ’imam et la pureté
de son ascendance prophétique.

Ainsi, le qadi al-Nu‘man rapporte certains de ses vers, isolés, dans son

Kitab iftitah al-da ‘wa :

Voulez-vous dissuadez le fils de Fatima, fille du prophéte et de la famille de

purification® ?

Dans ce premier vers, al-Wargini rappelle la lignée sainte de I’imam al-Mahd1
qui remonte a Fatima, fille du prophéte. Dans un autre passage, al-Nu‘man,
rapporte un autre fragment contenant quatre vers, ou le pocte s’applique a affirmer
la légitimit¢ de I’imamat d’al-Mahdi, comme il exprime les ambitions

impérialistes des Fatimides envers 1’Orient :

C’est I’émir des croyants, par qui, & son arrivée, les bases de tous les émirs ont été
o 1i 244

démolies™.

Et 1’Orient, avec son Sam et son ‘Iraq, ne pourrait échapper a son armée

] ) 245
victorieuse” .

0 poete sous les émirs aghlabides, il a dédié des piéces panégyriques a I’imam al-Mahdi le jour de

son arrivée a Kairouan en 297/909 (Al-Maliki, Riyad al-nufiis, t. 11, p. 501). Il était sunnite
malikite, avant d’embrasser I’ismaélisme. Il a ainsi dédié des thrénes au juriste sunnite Yahya b.
‘Umar (m. 289/901), et des madih au Muwatta’ de Malik : Muhammad al-Ya‘lawi, Al-adab fi
Ifriqiya fi al- ‘ahd al-fatimi, p. 38.

! Al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 299-301.

2 Le terme madh ou madih désigne en arabe et dans la littérature islamique la poésie
panégyrique. Cf. « Madh », E? (G.M. Wickens).

* Al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 300.

% Al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 301

* Ibid., p. 301. Dans ces vers, le poéte voulait diffuser I’idée de la puissance de I'armée de
I’imam, a laquelle les armées de 1’Orient ne pouvaient résister.
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Dans ces fragments, Sa‘diin al-Wargini insiste sur I’ascendance de I’imam
al-Mahd1 afin de légitimer son imamat. Ainsi le troisiéme vers représente la
propagande fatimide destinée essentiellement aux adversaires des Fatimides. Le
pocte, en s’adressant aux Abbassides, rappelle la puissance de I’armée d’al-
Mahdr.

On rencontre aussi dans les textes fatimides des poémes ou des fragments
poétiques compose€s et récités par les imams fatimides eux-mémes ou par leurs
partisans. Ainsi, dans la chronique de ‘Imad al-Din Idris, des po¢mes et des
fragments relevant des genres de la jactance (mufahara) et du panégyrique
attribués a 'imam al-Qa’im énumeérent ses vertus, tandis que dans des vers de
madh dédiés a son pere al-Mahdi, il évoque sa premicre campagne militaire en

246

Egypte**®. Dans le méme ouvrage, un poéme relevant du genre de la jactance,

aussi attribué a al-Qa’im, insiste sur la saintet¢ de son ascendance et de ses
ancétres”’’. Un autre extrait, attribué a I’imam al-Mansir et envoy¢ a son fils et
héritier al-Mu‘izz au sein d’une lettre, exprime la patience de ce dernier et sa
volonté d’abattre Abi Yazid**®.

‘Imad al-Din Idris a également conservé les noms de nombreux poétes qui
ont célébré les imams fatimides. Citons, a titre d'exemple, Ga‘far b. Mansir al-
Yaman®*’, auteur d'un panégyrique de I’imam al-Mansiir qui énumére les vertus
de ce dernier”, ou encore ‘Ali b. Muhammad b. al-Qasim al-TiinisT qui a
composé un panégyrique de ’imam al-Mansiir a 1’occasion de son accession a

251

I’imamat™". Enfin, des thrénes sont récités en I'honneur des imams, tel celui de

‘Utman al-Sayqal®” & la mémoire de I’imam al-Mahdi*>.

4% <Imad al-Din Idris, Ta rih al-hulafa’ al-fatimiyyin bi-I-Magrib, p. 197.

* Ibid., p. 227.

8 1bid., p. 402.

29 Coest le fils d’Ibn Hawsab, nommé aussi Mansir al-Yaman ("Le victorieux du Yémen"),
responsable de la prédication ismailienne au Yémen. Son fils Ga‘far arriva au Maghreb pendant le
régne du calife fatimide al-Qa’im. Ga‘far a rédigé de nombreux ouvrages au sujet de la doctrine
ismaélienne, citons, par exemple, le Kitab al- ‘alam wa-I-gulam et le Kitab al-Kasf. Cf. « Ja‘far Ibn
Mansiir al-Yaman », Encyclopedia Iranica (Hamid Hajji).

2% “Imad al-Din Idris, Ta rih al-hulafa’ al-fatimiyyin bi-I-Magrib, p. 409-410.

1 Ibid., p. 342.

2 Utman Ibn Sa‘d, ou Ibn Sa‘id, est connu sous le nom d’Ibn al-Sayqal. Ce poéte et linguistique
était ’un des partisans des Aghlabides, il est mort avant 366 /976 : Al-Maliki, Riyad al-Nufiis, t. 11,
p. 477.

3 Ibid., p. 240.
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Ces exemples démontrent que la poésie constitue un élément central dans
I’affirmation du califat fatimide, comme pour tout pouvoir en terre d’Islam au

cours du Moyen Age**

. En outre, les themes de cette poésie sont toujours centrés
autour de I’affirmation de la légitimité de I’imamat fatimide et leur ascendance.
Instrument de propagande, elle énumere également les vertus guerrieres des
imams et de leurs partisans. Toutefois, le diwan d’Ibn Hani’ est sans commune

mesure avec les réalisations de ces poctes.

B. Ibn Hani’ al-AndalusT et son diwan

Muhammad Ibn Hani’ b. Muhammad b. Sa‘diin al-Andalusi est connu
aussi sous les noms d’Abii al-Qasim et d’Abu al-Hasan. 11 existe des controverses
a propos de sa date de naissance : selon certains, il serait né en 320/932, tandis

que d’autres estimaient que cet événement aurait pris place en 326/937>

. Apres
avoir pass¢ sa jeunesse a Séville, en al-Andalus, il gagna le Maghreb pour
rencontrer le gouverneur de Msila Ga‘far Ibn Alf et le calife al-Mu‘izz. Il mourut
a Barqa en 362/973%°,

Ibn Hani’ a commencé sa carriere comme poete en al-Andalus, mais les
poémes remontant a cette période sont perdus™’. Les piéces du diwan d’Tbn Hani’
sont le résultat de sa carriére en Afrique du Nord. Selon Muhammad al-Ya‘lawi
l'ouvrage aurait ét¢ commencé en 347/958 et achevé en 362/973%. Au début de
sa carriére au Maghreb, Ibn Hani’ a chanté le général fatimide Gawhar avant de se
déplacer vers la région de Msila ou il dédia un grand nombre de panégyriques aux

259

Bant Hamdun, les gouverneurs de cette région™". Par I’intermédiaire des Bant

4 Cf. Katia Zakharia, « La poésie solennelle », dans Thierry Bianquis, Pierre Guichard, Mathieu

Tillier (éd.), Les débuts du monde musulman (VII®-X¢ siécle). De Muhammad aux dynasties
autonomes, p. 343-352.
3 7ahid ‘Ali, Tabyin al-ma ‘ani fi Sarh diwan Ibn Hani’, p. 21.
256 17 -
1bid.
»T Mohammed Yalaoui, Un poéte chiite d’Occident au IVe/XC siécle : Ibn Hani’ al-Andalusi, p.
47,
% Ibid.
9 zahid ‘Ali, Tabyin al-ma ‘ani fi sarh diwan Ibn Hani’, p. 20.
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Hamdiin, Ibn Hani’ rencontra I’imam al-Mu‘izz, dont les panégyriques occupent
une grande place dans son diwdn*®’.

Le diwan d’Ibn Hani’ regroupe des picces de genres poétiques différents.
Parmi ces genres poétiques, les panégyriques (madih) tiennent une grande place et
chantent de nombreux personnages importants de I'Etat fatimide : le calife al-
Mu’izz, la famille d’Ibn al-Andalusi, Gawhar, le général kutamite Ga‘far b. Falah,
le gouverneur de Barqa Aflah al-Nagib, Abii-l Farag b. Umar al-Saybani’®' et
d’autres membres de 1’¢élite fatimide. Un autre genre présent dans les poeémes
d’Ibn Hani’ est la satire (al-higa’), qui est I’opposé du madih. Ce genre de poésie
consiste a démontrer I’infériorité de I’autre et a dénombrer ses défauts. Il est

défini comme de I’anti-éloge**

. La satire dans les poémes d’Ibn Hani’ visait
surtout les deux rivaux des Fatimides : les Omeyyades et les Abbassides. Un
autre genre poétique a été cultivé, dans une moindre mesure, par Ibn Hani’ : le
thréne (al-rita’), genre poétique qui pleure les défunts®®. Deux piéces de thréne
(rita’) sont ainsi dédiées a la mémoire de la mére de Ga‘far Ibn “Alf al-AndalusT et
du fils de Ga“far Ibn ‘AlL.

Le diwan est aussi 'occasion pour Ibn Hani’ d'exprimer son idéologie :
ainsi il aborde des sujets en relation avec la doctrine ismaélienne, tels que la
waldya, les vertus de I'imam et sa bonne guidance. Ibn Hani’ reconnait son
adhésion au chiisme et, dans I’une de ses picces, affirme qu’il a fui al-Andalus

pour échapper aux Omeyyades, qui cherchaient & le capturer en raison de son

adhésion au chiisme :

Ils n’en voulaient qu’a mon chiisme, conviction en moi bien ancienne ; mais tel

un lion qui recouvre sa liberté par des assauts furieux, je me suis mis hors de leur

atteinte 2%,

260 17 -
1bid.
111 était ’un des commandant militaire fatimide au Maghreb et en Egypte, il fait I’objet de la
cinquieéme gasida panégyrique, ou Ibn Hani’ fait louange aux qualités militaires de Abu-1 Farag b.
‘Umar al-Saybani (Zahid Ali, Tabyin al-ma ‘ani fi sarh diwan Ibn Hani’, p. 92-104.
262 17 -
Ibid., p. 86.
*63 Katia Zakharia, « La poésie solennelle ».
% Jbn Hani’, Diwan, p.; trad. fr., p. 112.
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Le diwan d’Ibn Hani’ est également une source historique non négligeable
pour les événements qui se sont déroulés sous le régne d’al-Mu‘izz. A titre
d’exemple, il évoque les guerres menées au Maghreb et contre Byzance, ainsi que
la conquéte d’Egypte. En outre, dans les poémes dédiés aux Banii Hamdiin, le
poéte rapporte des informations sur les combats menés par Ga‘far b. ‘Alf et son
frére, Yahya b. ‘Ali, de méme qu'il évoque le développement de la région du Zab
et sa prospérité qu'il attribue a la bonne gouvernance de ces derniers.

Notre étude se centrera sur les représentations de la richesse dans les
poémes d’Ibn Hani’. L’ensemble du lexique et des images poétiques reflétant la
prospérité et la richesse de I’Etat fatimide sous le régne d’al-Mu‘izz sera passé en

revue.

I1. Les représentations de la richesse dans les poémes d’Ibn Hani’

La richesse de I'imam est évoquée par le biais de trois éléments
principaux : les chevaux, la flotte et les armes, auxquels Ibn Hani’ a consacré de
longues descriptions. Le poéte cite aussi d’autres symboles de richesse tels que le
trone, la mizalla ou parasol, les vétements du calife. Enfin, il présente I’imam al-
Mu‘izz comme un porteur de la prospérité (al-hish) et insiste sur sa générosité

concernant les pensions de I’armée.

A. Al-Mu‘izz : source de prospérité

Plusieurs vers dans les poemes dédiés au calife al-Mu‘izz donnent a voir sa
générosité par des images métaphoriques. Ainsi, le pocte le compare a la pluie,
source de prospérité et de bonheur. L’image du calife comme facteur et source de
prospérité, ainsi que comme porteur de bien, est résumée par le terme de baraka,

qui renvoyait aussi a la capacité du calife & faire tomber la pluie bienfaitrice®® :

265 Sur la baraka de I’'imam al-Mu‘izz, en lien avec sa capacité a faire tomber la pluie, voir le
chapitre 3.
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Par Dieu ! si les pluies avaient quelque ressemblance avec lui {al-Mu‘izz}, jamais

. . ., C 266
il n’y aurait sur terre ni désespoir ni misére™ " !

La générosité d'al-Mu‘izz est aussi comparée aux océans pour donner une

idée de son importance :

Un doigt de sa main, aux bienfaits drus comme 1’herbe haute, abondants comme

, . <z r 7 - 267
des flots, dépasse en prodigalité les océans réunis™".

Al-Mu‘izz est celui qui distribue leur subsistance (al-arzdq) aux sujets. Il est

source de bienfaits, intermédiaire de Dieu, sur le modele du prophéte:

Vous étes le fidele de Dieu (amin Allah) aprés son prophéte ; vous avez les

. _ . . . 268
subsistances (al-arzdq) entre vos mains, vous donnez et vous interdisez™ .

Dans un autre passage, Ibn Hanl’ évoque I’Egypte aprés sa conquéte par
I’imam al-Mu‘izz. Le poéme dédi¢ a I'imam al-Mu‘izz décrit ’armée fatimide,
entrant en Egypte comme le printemps, signe de prospérité et de richesse. Par le biais
d'une autre métaphore, le pocte compare al-Mu‘izz au Nil, symbole de la prospérité

de I’Egypte :

Et s’il y avait en Egypte des hommes conscients, il est venu chez eux un autre Nil
[al-Mu‘izz*¥]

Quand les gens ont accueilli le printemps (al-rabi’) ; les champs (al-ruba) se sont
couverts de brocart (sundus)*” »

Le nuage (al-muzn) a humidifié le pays dont jaillissent des sources (yanabi ‘) qui
rendent les rochers prospéres (amra‘)*”

Et les terres que tu traverses, arrosées par des godets (agdas) sont devenues

\ 272
prosperes

266 Mohammed Yalaoui, Un poéte chiite d’Occident, p. 224.
267 Ibid., p. 225.

268 Ibn Hani’, Diwan, p. 200.

269 Ibid., p. 198.

270 Ibid., p. 198.

7! Ibid.

22 1bn Hani’, Diwan, p. 198.
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Les jardins (al-riyad) se sont couverts de tapis (daranik) de wasr>"

Et dans ces jardins (al-riyad) revétus de tapis (zarabi) de fleurs, les oiseaux

chantent la victoire?’*.

Dans ce passage, tout un lexique est utilis¢ pour transmettre et décrire
1’état de prospérité de I’Egypte avec I’arrivée de I’imam. Les termes renvoient a la
prospérité (al-hisb) et a la beauté. On trouve par exemple le mot muzn, qui est un
terme coranique désignant le nuage source de pluie et de prospérité : « Avez-vous
considéré 1’eau que vous buvez ? Est-ce vous qui I’avez fait descendre des nuages
(al-muzn)*™? ». L’arrivée de I’armée de ’imam en Egypte ressemble a celle du
printemps (al-rabi‘) qui rend le pays prospere grace aux pluies et aux sources
(vanabi”) qui jaillissent et arrosent champs et jardins, désormais couverts de fleurs
évoquant des tapis de wast et de brocart.

La prospérité est représentée aussi par I’emploi de vocables renvoyant a
des étoffes de luxe et de grande valeur, comme le sundus qui désigne les étoffes
fines de brocart (dibag)’’’, autre terme coranique utilisé dans la description du
Paradis : « Voila ceux qui possederont les jardins d’Eden ou coulent les ruisseaux.
Ils seront parés de bracelets d’or ; ils seront vétus d’habits vert, de soie et de
brocart, ils seront accoudés sur des lits d’apparat”’’ ». Le terme wasT est utilisé par
Ibn Hani’ pour décrire la fertilité de la terre. Il désigne une espece d’étoffe de soie

de différentes couleurs et parfois broché d’or*’

. Un autre terme coranique est
utilis¢ par Ibn Hani’ : zarabi, employé dans le Coran pour désigner les tapis de
luxe du Paradis: « Il y aura la une source vive et la aussi des lits de repos
surélevés, des coupes posés, des coussins alignés, des tapis étalés (zarabi
mab_tﬂ_ta)z79 ».

L’ensemble du lexique utilis¢ par Ibn Hani’ dans ces métaphores établit
une équivalence entre la prospérité de 1’Egypte sous l'autorité d’al-Mu‘izz et le

Paradis. Cette célébration de l'action de I'imam était probablement destinée a la

*7 Ibid.

™ Ibid.

3 Le Coran, LVI, 68-69, trad. Denise Masson.

78 Lisan al-‘Arab, t. V1, p. 107.

2" Le Coran, XVIIL 31, trad. Denise Masson

™ Dozy, Supplément aux dictionnaires arabes, t. 11, p. 103.
*" Le Coran, LXXXVIIL, 12-16, trad. Denise Masson.
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population de 1’Egypte pour diffuser 1’idée de la bonne gouvernance de I’imam,

facteur de la prospérité du pays.

B. Les chevaux : symboles de richesse et de puissance militaire

Ibn Hani’ accorde une grande place aux chevaux et autres montures de
I’Etat fatimide. Les chevaux et la cavalerie fatimide constituent un théme majeur
et privilégié dans ses poémes. Plusieurs images poétiques évoquent les chevaux
du calife. Il décrit leur role majeur dans les guerres lancées par al-Mu‘izz. Les
chevaux a la fois portent et causent la victoire. Ibn Hani’ souligne le role du calife
dans le choix et l'entretien de cette richesse. Le poéte insiste aussi sur les
ornements et les équipements de ces chevaux, reflets de la grandeur du calife et de

la prospérité de 1’Etat.

C’est lui (al-Mu‘izz) qui les choisit, bétes racées a I’ascendance pure de toute

tache ; c’est lui qui leur donne noms et sobriquets.

Le pocte décrit aussi le grand nombre des chevaux de guerre possédés par
al-Mu‘izz. L'importance de la cavalerie fatimide est rendue par I’image des

montures qui boivent toute I’eau de 1’Euphrate.

Conservez ’eau de I’Euphrate pour leurs chevaux ; car vous ne pouvez pas lui

interdire le peu et le tout™

Cette image poétique donne une idée de la place de la cavalerie fatimide a
cette période. Dans un autre passage, le poéte nous informe sur 1’attention prétée
par al-Mu’izz a ses montures : le calife aurait fait construire de nouvelles écuries
pour ses chevaux.

Pour rendre la méme idée, Ibn Hani’ décrit longuement et admirablement
les robes et les harnachements et ornements des chevaux, notamment les étoffes

de luxe utilisées comme le dibag, le wasi et le qubati.

**1bn Hani’, Diwan, p. 132.
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Les chevaux courent glorieusement, revétus de brocart (dibag) et de wasi de

. 281
diverses couleurs (muhabbar)™ .

Ibn Hani’ décrit ici les chevaux que Gawhar avait offerts a 1’imam.
L’évocation des ¢étoffes de luxe et la variété des couleurs donnent une idée de la
richesse des Fatimides a cette époque et de leur volonté de la donner a voir. La
richesse des chevaux est comparée par Ibn Hani’ au printemps, qui symbolise la

prospérité et I’étendue des couleurs de la nature.

On les voit & Yabrin® comme les gazelles ; revétus du printemps qui fleurit

283
(munawwar)™ .

Par cette métaphore, le pocte fait appel a 1’image du printemps pour

représenter la richesse des couleurs des harnais des chevaux de I’imam al-Mu‘izz

284

et vanter la richesse des ornements™ . Dans d’autres poémes, il mobilise un

registre lexical renvoyant aux pierres précieuses qui constituent les boucles et les
colliers de ces montures. Sont évoqués le rubis (al-yagit), 1’émeraude (al-

zumurrud, al-durr), les perles (al-lu’lu’) et I’or (al-tibr) :

Il les a revétus de rubis (al-ydqiit) semblable au charbon rouge, brillant et
d’émeraude (al-zumurrud) verte®

Leur fougue au combat est si grande que la sueur forme sur leur robe de fines
perles de rosée, brillant au soleil comme une trainée d’or™*®

Il les a harnachés de boucles en perles (al-durr), pour lesquels étaient créées
Plusieurs boucles (qurf) attachées comme des pléiades (al-turayya) qui

brillent?®”.

1 1bid., p. 140.

82 Yabrin est une localité située dans la péninsule arabique en Arabie Saoudite, plus proche de la
localité d’al-Qatif, connue pour I’abondance de ses palmiers et ses sources d’eau (Abu-1-Fida’
Tagwim al-buldan, p. 85).

83 Jbn Hani’, Diwan, p. 140.

%% zahid ‘Ali, Tabyin al-ma ‘ani fi Sarh diwan Ibn Hani’, p. 353.

¥ 1bn Hani’, Diwan, p. 142.

% Mohammad Yalaoui, Un poéte chiite d’Occident, p. 139.

*"1bn Hani’, Diwan, p. 142.
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Ibn Hani’ évoque aussi la richesse des équipements de I’armée fatimide par le
biais de la description des ornements qui décorent les selles des chevaux du calife.
Dans le poéme dédié¢ & Gawhar et a son armée lors de leur départ pour conquérir
I’Egypte. 11 dit & ce propos :

Devant lui, guidés d’une main sfire, marchent ses chevaux, dans leurs harnais

.y, — 288
tissés d’or (al-nudar al-murassa‘)™" .

L’ensemble du vocabulaire utilisé par Ibn Hani’ pour décrire les chevaux
du calife prouve tant le degré de prospérité de I’Etat fatimide sous le régne d’al-
Mu‘izz que I’importance accordée par le calife a sa cavalerie. Il est aussi un
instrument de propagande visant a impressionner les ennemis pendant les
batailles.

Un autre signe de richesse présent dans le discours d’Ibn Hani’ est celui des
constructions et dépenses destinées a entretenir les chevaux de guerre. Dans les
pieces de madih dédiées a I’'imam al-Mu‘izz, Ibn Hani’ décrit la beauté et la
majest¢ de ces édifices, ainsi que les matériaux précieux utilisés dans la

construction.

11 édifie pour les chevaux des stalles avec les domes (qibab. sing. qubba) les plus
¢levés ; construites dans les meilleurs ivoire (‘@g), bois de teck (sag) et marbre

(marmar)™.

11 décrit aussi les stalles édifiées pour les montures :

Et qui en guise de stalles, édifie pour elles des nefs hautes ; dressées dans les
airs™.
Il leur rénove chaque année une tente (surdadiq), et il leur construit & chaque

colline une stalle (mazhar)”".

8 Ibid., p. 194 ; trad. Mohammad Yalaoui, Un poéte chiite d’Occident, p. 153.
% Jbn Hani’, Diwan, p. 143.

% Mohammad Yalaoui, Un poéte chiite d’Occident, p. 139.

! 1bn Hani’, Diwan, p. 143.
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Ces descriptions évoquent la richesse et la prospérité des Fatimides a
travers les matériaux de construction utilisés dans 1’édification des écuries servant
a abriter les montures de guerre. L’ivoire, le marbre et le bois de teck (al-sag)
représentent des produits de grande valeur. L’évocation des matériaux de
constructions pose la question sur leur origine. Un récit rapporté dans les Magalis
wa-l-musayarat démontre que les Fatimides ont utilisé des matériaux prélevés sur
des sites antiques. A ce propos, al-Nu‘man indique que I’imam al-Mu‘izz, a fait
transporter deux colonnes provenant des monuments antiques de Sousse a al-
Mansiriyya >, Les informations évoquées dans les poémes d’Ibn Hani’,
concernant 1’emploi du marbre, se recoupent avec les descriptions du géographe
al-Bakr1, qui mentionne 1’importance des carriéres de marbre en Ifrigiya. Ainsi,
al-Bakr1 vante I’abondance du marbre a Carthage : « Le marbre est si abondant a
Carthage que si tous les habitants de I’Ifriqiya se rassemblaient pour en tirer des
blocs et les transporter ailleurs, ils ne pourraient accomplir leur tiche®”. » De
plus, le méme géographe décrit 1’existence de deux palais construits tout entier en
marbre”*. Le remploi du marbre par les Fatimides donne une idée de la politique
de la dynastie visant a exploiter et mobiliser les différentes richesses du pays,
notamment au sein de leurs fondations prestigieuses. Faouzi Mahfoudh, dans un
article, a mis en lumiére le commerce du marbre en Ifrfigiya au Moyen Age et a
avancé que ’Ifriqiya constituait une carriére de marbre antique™”. Il affirme qu’au
Moyen Age existait un commerce de marbre encadré et que de grandes quantités
de cette maticre avaient été exportées en al-Andalus pour la construction de la
ville d’al-Zahra’*”.

Ibn Hani’ est le seul a accorder une telle place dans ses poémes aux
montures de guerre du calife al-Mu‘izz. En revanche, d'autres textes fatimides
faisaient allusion aux chevaux fatimides. A ce propos, la Stra de Gawdar donne

une idée de la prospérité fatimide manifestée par I’importance qu’accorde le calife

2 Dans ce récit, al-Nu‘man évoque la capacit¢ de I’imam al-Mu‘izz a transporter ces deux

colonnes de Sousse pour les remployer dans les édifications d’al-Mansiiriyya : al-Nu‘man, A/-
magalis wa-l-musayarat, p. 334. Voir également le chapitre 3.
> Al-Bakrt, Al-masalik wa-l-mamalik, t. 11, p. 220-221.
204 gy .

1bid.
% Faouzi Mahfoudh, « Commerce du marbre et remploi dans les monuments de I'Ifrigiya
médiévale », dans Stefan Altekamp, Carmen Marcks-Jacobs et Peter Seiler (éd.), Perspektiven der
spolienforschung 2. Zentren und Konjunkturen der spoliierung, p. 15-42.
296 7y -

Ibid.
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a la cavalerie pendant la période maghrébine. Dans une lettre envoyée a Gawdar,
le calife al-Mansir demande a Gawdar de faire fabriquer des selles dorées. Il
écrit : « Avec ces mille dinars, fais-nous fabriquer une selle dorée légere de
voyage pour moins de mille dirhams et choisis pour cela un bois plein et
d’excellente qualité®’. » En revanche, nous disposons de maints témoignages sur
cette richesse et sa gestion pendant la période égyptienne. Ainsi, le voyageur
persan Nasir-i Khusraw décrit le degré de richesse des chevaux du calife fatimide
pendant la féte de I’ouverture du canal : « Dix milles cavaliers marchaient avec le
cortége du sultan, avec des selles dorées (suriig mudahhaba), des colliers et brides
parsemés (murassa ‘), ainsi tous les tapis (/ubiid) des selles étaient fabriqués en
brocart (dibag) et en bugalamin™® ». L’ information d’al-Nasir Khusraw confirme
la place accordée aux chevaux. Pendant les cérémonies, les Fatimides étaient
soucieux d’impressionner les gens et de montrer le degré de prospérité de leur
Etat. L’évocation des types de tissus de luxe comme le dibag et le bugalamiin
ainsi que les ornements des selles et des colliers y participaient.

Les chevaux fatimides représentent un signe de richesse a travers la
richesse des ornements évoqués dans les poémes d’Ibn Hani’, un point qui se
retrouve également au cours de la période égyptienne. Plusieurs textes parlent
alors de trésors de selles (hizanat al-suriig) et Ibn Tuwayr le décrit : « On trouvait
des selles et des brides fabriqués en or (surig mudahhaba) ou en argent soit en or
et argent en méme temps, et ces types étaient destinés au calife et a ses proches et

299

aux hauts dignitaires (ashab al-rutab)™” ». Al-Maqrizl rapporte aussi que, pendant

le régne d’al-Mustansir (r. 427-487/1035-1094) on y trouvait des selles en argent
qui remontaient a la période d’al-Hakim (r. 386-411/996-1020), et qu’al-

300

Mustansir fit sortir du trésor 5000 selles dont chacune valait 7000 dinars™". Pour

la période maghrébine, nous ne disposons pas d’informations qui parlent de ce

27 Sirat al-ustad Gawdar, p- 47 ; Trad fr, p. 69.

% Nasir-i Khusraw, Sefer Nemeh, p. 109.

*% Tbn Tuwayr, Nuzhat al-muglatayn fi ahbar al-dawlatayn, p. 132.

300 Al-Maqrizi, al-Mawa ‘iz wa-I-i ‘tibar fi al-hitat wa-I-atar, t. 11, p. 382.
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type d’établissement, sauf une information rapportée dans la sira de Gawdar au
sujet de la gestion des écuries®”".
Dans le méme ordre d'idée, Ibn Hani’ décrit les terres de paturages et I’eau

que le calife fournit a ses chevaux.

Il (al-Mu‘izz) leur a réservé la meilleure terre, [bonne] comme le paradis
(ganna) ; et il a fait creuser pour eux la meilleure riviére dont l'eau est douce

comme celle du KawLarm.

Dans ces vers, Ibn Hani’ utilise le lexique coranique pour démontrer
I’intérét accordé par al-Mu‘izz a ses chevaux. Il emploie les termes ganna et
kawtar pour décrire les paturages réservés aux chevaux du calife, semblables au
Paradis et I’eau douce semblable a celle du Kawtar qui coule au Paradis.

Dans I’une des piéces ou il vante l'intérét d’al-Mu‘izz pour les chevaux,
Ibn Hani’ établit un parallele avec 1'épisode qui met Salomon en relation avec les

chevaux dans le Coran :

A ces chevaux, tu (al-Mu‘izz) voue la méme affection que jadis Salomon aux nobles

cavales aux attaches fines>®.

La cavalerie de I’imam al-Mu‘izz a été représenté dans les poémes d’Ibn
Hani’ comme le symbole de puissance, comme elle est représentée comme un

signe d’honneur.
C. La flotte d’al-Mu‘izz

Dans ses panégyriques qui chantent le calife al-Mu‘izz, Ibn Hani’ consacre
une grande place a la description de la flotte du calife et a sa puissance face a celle
des ennemis. Dans les passages ou il décrit les navires du calife, il souligne leur

puissance, leurs équipements, ainsi que les armes et les combattants qui les

' Dans ce récit, 1’auteur indique que Gawdar a recu une lettre du calife al-Mu‘izz ou il lui

demande de préparer les mulets dans les écuries pour le voyage en Egypte (Sirat al-ustad Gawdar,
p. 142).

*21bn Hani’, Diwan, p. 143.

% 1bid., p.
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accompagnent. Il insiste sur la particularité de ces constructions et que les navires
fatimides on le trouve pas ailleurs et la supériorité de la flotte fatimide pendant le
regne d’al-Mu‘izz.

Il commence a insister sur la particularité de ces constructions en disant
qu’on ne trouve pas I’équivalent de ces navires ailleurs et décrit les navires de

I’imam avec les soldats et les armes.

J’en jure par ces coursiers des mers (al-gawari al-munsa’at) qui prennent le
départ a la nuit; j’atteste qu’ils sont secondés par des forces innombrables

(‘uddat™ wa- ‘adidy™.

Ibn Hani’ utilise un lexique coranique (al-gawari al-munsa’at) pour
présenter I’image des navires de I’imam sur la mer. Cette image est présente dans
la sourate intitulée « Le Miséricordieux », au verset 24 : « Les vaisseaux, élevés
sur la mer comme des montagnes sont a lui **». L’emploi de ce lexique coranique
a pour but de démontrer la grandeur et la puissance des navires de I'imam. Le
terme (‘udda) y désigne les armes transportées par ces navires et le mot ‘adid le
grand nombre des soldats dans ces vaisseaux. Ibn Hani’ dans un autre passage

reprend les mémes termes pour décrire les navires de I’imam.

A toi sont les navires (al-gawari al-munsa’at) qui courent et qui se dressent au-
dessus de la mer, qui fendent bruyamment les eaux ; ils naviguent sur ton ordre

avec des vents dociles™™.
Afin de présenter I’originalité des navires de I’imam, ainsi que la solidité
de ces embarcations dont ne trouve pas 1’équivalent, Ibn Hani’ utilise le mot

‘adra’ :

. ’ : 307
Et ces navires sont tous chargés ; et sont tous vierges

3% Ibn Hani’, Diwan, p. 98 ; trad. Mohammed Yalaoui, Un poéte chiite d’Occident, p. 163.
e Coran, LV, 24, trad. Denise Masson

3% Jbn Hani’, Diwan, p. 15 ; Trad. Marius Canard, « L’ impérialisme fatimide », p. 188.

9 Ibn Hani’, Diwan, p. 15.
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De méme, Ibn Hani’ décrit la puissance de ces navires en les comparant a

des montagnes :

N’était leur mouvement rapide, on les elt pris pour des montagnes majestueuses

- .= . . . . . 308
(al-rasiyat), car ils avaient aussi des sommets altiers et des pics menagants™ .

11 décrit aussi la rapidité de ces navires, en les comparant a des oiseaux :

Rapides comme des oiseaux, mais des oiseaux de proie dont la pature ne peut étre

A : 309
que les ames [ennemies]™ .

Les navires sont décrits par Ibn Hani’ d’abord pour célébrer les
réalisations du calife al-Mu‘izz et ensuite pour humilier ses ennemis. La flotte est
un symbole de puissance et de richesse, lisibles tant dans la taille des navires qu’a
travers leurs équipements. Leur richesse et leur luxe sont reflétées par les

ornements qui décorent les bateaux.

Elles glissent [les barques], couvertes de mousselines (a/- ‘abgari) 1égeres tissées

d’or dans leur trame serrée’™’.

Dans ce poeme dédié au calife al-Mu‘izz, Ibn Hani’ consacre de longues
notices pour décrire la puissance du calife en énumérant les éléments de puissance
comme la flotte, la cavalerie et les armes.

Les descriptions de la flotte fatimide au temps d’al-Mu‘izz posent la
question du degré de son développement sous le régne de ce calife et reflétent les
grandes sommes d’argent qui étaient investies dans la construction navale. Les
documents cités dans la sira de Gawdar confirment le discours et les descriptions
d’Ibn Hani’ a propos du rdle d’al-Mu‘izz. Ils témoignent de la volonté des
Fatimides de développer leur flotte. On trouve parmi les documents de la sira huit
rescrits (tawqi‘ pl. tawqi ‘at) dont le sujet s’articule autour la fourniture du bois et

des équipements nécessaires a la construction navale. Ces rescrits sont le fruit des

308 7. -
1bid., p. 99.

% Ibid., p. 98 ; trad. Mohammed Yalaoui, Un poéte chiite d’Occident, p. 164.

*%Tbn Hani’, Diwan, p. 100 ; trad. Mohammed Yalaoui, Un poéte chiite d’Occident, p. 168.
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¢changes entre Gawdar et I’imam al-Mu‘izz. Dans 1’un d'eux, le calife al-Mu‘izz

exprime sa colére a cause du retard survenu dans la fourniture des équipements

311

nécessaires a la flotte” . Dans un autre document, Gawdar demande a al-Mu‘izz

un décret afin d’accélérer la fourniture d'équipements pour la flotte (hawa’ig al-

bahr)312. Dans une autre lettre envoyée a Gawdar, le calife al-Mu‘izz réclame

313

I’envoi de quantités de bois suffisantes depuis la Sicile’ ~. De nombreuses

informations démontrent la puissance de la marine fatimide sous le régne d’al-
Mu‘izz. Ainsi, les origines de la flotte fatimide remontent a la période de
I’installation de la dynastie en Ifrigiya. A propos de cette puissance navale,

Christophe Picard indique que les Fatimides héritérent d’une force maritime

314

importante laissée par les Aghlabides’ ". Les Fatimides récupérérent donc des

5

. . , . . 31 ,
infrastructures portuaires, flottes et équipages aguerris” °. D’une autre coté,

d’aprés son étude sur la marine fatimide, David Bramoulé indique qu’une

véritable politique navale renouvelée a été mise en place par les deux califes, al-

Mansiir et son fils al-Mu‘izz’'°

, et il affirme que la puissance navale fatimide
atteint son apogée avec al-Mu‘izz’'’. Cet apogée apparait dans la politique

offensive contre les Omeyyades, les Byzantins et les émirs ikhshidides

318

d’Egypte’'®. Dans ces poémes, Ibn Hani’ insiste de fait sur la supériorité de

navires de I’imam par rapport a ceux des Rim et des Omeyyades.

Rien n’effrayait les Rim comme [’arrivée de ces vaisseaux; sur lesquels
flottaient pavillons et banniéres®".

Ils [les navires] attisent leurs feux pour les gens du Catholicos, mais ils ne sont
pas loin du relégué [I’Omeyyade] non plus™.

Dites au Domestique qui nous a envoy¢ une flotte immense que nos piques et nos

lames lui ont barré le chemin du retour>>'.

M Sreat al-ustad Gawg’ar, p- 102.

12 1bid., p. 107.

B 1bid., p. 116-117.

3% Christophe Picard, La mer des califes, p. 159-160.

>3 Ibid.

*1°David Bramoullé, Les Fatimides et la mer, p. 120.

T Ibid., p. 123.

' Ibid.

% 1bn Hani’, Diwan, p. 97 ; trad. fr. Marius Canard, « L’impérialisme fatimide », p. 188.
320 Ibn Hani’, Diwan, p. 99 ; trad. fr. Mohammed Yalaoui, Un poéte chiite d’Occident, p. 322.
32! Tbn Hani’, Diwan, p. ; trad. fr. Mohammed Yalaoui, Un poéte chiite d’Occident, p. 331.
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A de multiples reprises, Ibn Hani’ insiste sur I’infériorité des ennemis de la
dynastie, et s’applique a les humilier. Il tient a diffuser I’image d’un imam
victorieux et puissant en face d’un ennemi incapable de défendre. A ce sujet,
Marius Canard y voit une propagande fatimide par laquelle Ibn Hani’ s’applique a

. C 1, . . . . 322
diffuser I’idée que la puissance des ennemis et une illusion .

D. Les armées califales

Dans ses po¢mes, Ibn Hani’ consacre de longs passages a la description de
I’armée fatimide sous le régne d’al-Mu‘izz. Ibn Hani’ fut en partie t¢émoin de ce
qu’il nous transmet car il avait rejoint I’armée de Gawhar en route vers I’Egypte.
Il décrit I’armée fatimide qui avait conquis I’Egypte et son immensité, qu’il

¢value a 80 000 hommes bien équipés :

Quand j’atteignis le camp, j’apergus le dais, a la lueur des torches qui
commengaient a s’allumer **.

Autour de sa litiére, quatre-vingt mille soldats, cuirassés et casqués, marchent le
sabre au clair’.

S’ébranle a nouveau aux premieres lueurs de I’aube ; les clameurs des porte-
voix, les éclairs des armes qu’on astique, tout cela fait penser a I’orage qui

éclate®®.

La métaphore de 1’orage a pour but de suggérer le grand nombre d’armes,
tandis que les sabres qui brillent donnent une idée des équipements. D’autres vers
é¢voquent I’image du jour de résurrection (yawm al-hasr) pour évoquer
I’importance de cette armée. Il représente le rassemblement de 1’armée de Gawhar
comme le Jour du jugement. Dans cette métaphore, ’armée devient 1’instrument

du Jugement dernier pour les ennemis :

2 Marius Canard, « L’impérialisme des Fatimides et leur propagande », Annales de ['institut

d’études orientales, V1, 1942-1947, p. 190.

32 1bn Hani’, Diwan, p. 193.

24 Ibid., p. 195.

323 Ibid., p. 193. Trad. Mohammed Yalaoui, Un poéte chiite d’Occident, p. 153.
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J’ai vu avec mes yeux plus que j’avais entendu ; un Jour plus effrayant qui m’a

. . r . w326
fait peur, que celui de résurrection (vawm al-hasr)™.

Dans un autre vers de la méme gasida, Ibn Hani’ compare I’armée de
Gawhar & la mer (al-lugga). Le terme lugga désigne dans la langue arabe la mer

profonde dont on ne peut atteindre le fond ni couvrir I’étendue®’,

Lugga est
utilis¢ par Ibn Hani’ pour désigner a la fois la mer et la nuit. La grande foule de

I’armée fatimide est représentée ici comme une mer agitée :

Comment je peux entrer dans une armée, qui est une mer ; et je suis avide de

rencontrer son chef*>.

Ibn Hani’ consacre plusieurs vers a 1’évocation des armes des soldats. Il
mentionne les sabres, les lances (rimah), les armures (durii ‘). L'importance de
cette armée et de ses équipements pose la question des richesses qui étaient
mobilisées afin de subvenir aux besoins de cette armée, en termes d'armes, tentes,
ravitaillement, et salaires et pensions des soldats. Les informations concernant les
dépenses militaires et les richesses dédiées a 1’armée par les Fatimides du
Maghreb sont rares. Seul al-Nu‘man dans Al-magalis wa-I-musayarat évoque des

i . C o . 329
dépenses et des salaires qui étaient destinés a I’armée™".

Le grand nombre de
soldats qui forment I’armée fatimide souléve la question de leur financement. A
propos des dépenses réservées a ’armée, Ibn Hani’ décrit la générosité de I’imam

al-Mu‘izz envers ses soldats :

A chaque fois quand on compare 1’abondance de richesse avec ta générosité (al/-

gid) ; ta générosité apparait plus abondante®.

326 7ahid ‘Ali, Tabyin al-ma ‘ani fi Sarh diwan Ibn Hani’, p. 397.
37 Lisan al-arab, t, 11, p. 354.

% Ibid.

¥ Cf. partie 2, chapitre 3.

30 1bid., p. 363.



202

E. Le parasol

Un dernier théme intéressant nous parait devoir étre relevé chez Ibn
Hani’ : I'usage de I’image de la mizalla, « un instrument ou dispositif fournissant
de 'ombre (zill), [...] synonyme de Samsa et Samsiyya, [...] qui désigne le parasol
port¢ dans des cérémonies et des processions au-dessus des souverains
musulmans »>'. Dans 1’un de ses poémes, Ibn Hani’ décrit en quelques vers le
parasol (al-mizalla) de I’'imam al-Mu‘izz, dans une pi¢ce de madih composée a
I’occasion de la Féte de sacrifice (yawm al-nahr). 11 débute par la dimension de ce
parasol, dont il compare la taille a celle d’un nuage (gayma), selon une image

renvoyant une fois encore a la pluie bienfaisante :

Au-dessus du prince des croyants plane comme une nuée (gayma) qui couvre de

son ombre la tiare (tag)***.

Ibn Hani’ décrit aussi les diverses pierreries et les ornements qui décorent
les étoffes de ce parasol grice aux termes durr et ‘asgad’ qui désignent des
pierres précieuses. Il évoque les décorations reprenant des formes d’oiseaux,
tissées en fils d’or sur les étoffes de ce parasol. La valeur de ce parasol est
symbolisée par le grand nombre des pierreries qui le décorent, au point de
I’alourdir. Le terme de nasg est aussi utilisé par Ibn Hani’ pour vanter la qualité
et la grande valeur du tissage, ce qui renvoie indirectement a l'essor de 1’activité

artisanale, surtout textile, au sein du firaz fatimide.

Ce nuage dressé dans les airs, en dépit des lourdes perles (al-durr) serties (nasg)
dans ses trames doubles, semble déverser une coulée d’or (‘asgad) en fusion™.
Car, sur ses flancs sont brodés des bosquets d’or (al-dahab al-murassa‘) ou

palpitent des colombes qui n’appellent pas de petits*>.

31 Mizalla », EP.
32 1bn Hani’, Diwan, p. 267 ; trad. Mohammed Yalaoui, Un poéte chiite d’Occident, p. 137.
333 Ibn Manzir, Lisan al-‘arab, t, 111, p. 299. Le mot ‘asgad désigne I’or comme il peut désigner
tous les types de pierreries.
22: Ibn Hani’ Diwan, p. 267 ; Mohammed Yalaoui, Un poéte chiite d’Occident, p. 138.
1bid.
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Ces vers reflétent aussi I’essor du cérémonial fatimide. Pour le parasol, on
trouve dans d’autre textes comme celui d’Ibn Hammad 1’évocation de
I’intégration de la mizalla dans les cérémonies fatimides depuis le réegne d’al-
Qa’im. A propos de cet embléme, Ibn Hammad rapporte qu’« al-Qa’im était
toujours accompagné par le parasol (al-mizalla) dans ses cortéges depuis le régne
de son pére ‘Ubayd Allah®*® ». Ibn Hammad consacre aussi quelques lignes ot il

décrit admirablement le parasol adopté par les imams fatimides :

Le parasol distinguait les Fatimides de tous les autres rois. Semblable & un
bouclier monté au bout d’une lance, il était d’un travail si achevé, d’un aspect
magnifique, composé tout entier de joyaux et de pierreries si précieuses que tout

le monde 1’admirait et qu’il charmait le regard™’.

Dans un autre passage, Ibn Hani’ décrit les robes d’honneur (hulal al-
ikram) qu’al-Mu‘izz devait distribuer a son armée sur le départ pour I'Egypte,

faites dans des étoffes tissées d’or (¢ibr).

11 (al-Mu‘izz) a les robes d’honneur (hulal al-ikram) tissées en or brillant (al-tibr al-

mulamma ‘) qui brillent™,

Ce vers évoque la richesse des robes d’honneurs (hulal sing. hulla)

distribuées par al-Mu‘izz & son chef Gawhar et leur aspect brillant dii aux fils

d50r339
F. Les richesses du Zab

La richesse fatimide est aussi présente dans les poemes de madih dédiés
aux Bant Hamdiin. Dans ces pi¢ces, Ibn Hani’ insiste sur la prospérité¢ de la
région du Zab sous la gouvernance de Ga‘far b. Ali. Par exemple, dans 1’une de

ses piéces dédiées a Ibrahim b. Ga‘far b. Alf, Ibn Hani’ célébre et décrit

3% Ibn Hammad, Ta rih hulafa’ Bant Ubayd, p. 47.

7 Ibid., p. 48 ; trad. Vonderheyden, Histoire des rois Obaidides, p. 27.
¥ Ibn Hani’, Diwan, p. 194.

39 73hid ‘AL, Tabyin al-ma ‘Gni fi Sarh diwan Ibn Hani’, p. 403-404.
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admirablement le palais que celui-ci a fait batir dans le Zab et indique que cet

édifice surpasse en majesté ceux construits par les Perses.

Ce palais est iwan de royauté, et si Perses (Faris) le voyaient, ils seraient frappés

. - - . . . : 340
d’étonnement, et leur propre iwan devant tant de majesté, s’écroulerait sur ses bases™ .

Le pocte consacre douze vers pour décrire la beauté et la richesse du palais
construit par Ga‘far. Il décrit la coupole de ce palais, en développant 1’image du
vent qui ne peut atteindre le plus haut point de cette coupole pour démontrer la

majesté de cet édifice.

Et le vent le plus haut ne peut atteindre la coupole (al-qubba) blanche tres

y r 341
élevée™ .

Il évoque aussi la beauté de I’intérieur de cette gubba, en en comparant le
décor aux différents types d'étoffes de luxe, tels que les wasi, gihiy %, afwaf>*
et sutiir. Le pocte utilise aussi le lexique des pierres précieuses comme al-durr, al-

guman™®, al-murgan, al-lugayn®*® et al-‘iqyan

L’intérieur est couvert d’étoffes de wast et de ‘asb ; et ’extérieur est de qithi’.
Elle est accrochée par des diadémes (akalil sing iklil)) de la perle (al-durr) et du
corail (murgan) bien enfilés

Et les rideaux (al-sutiir) faire apparaitre leur front ; comme des ceintures
(awsiha/wisah) d’argent (guman)

Tourne-toi et amuse tes yeux des paysages ou les murs sont couverts d’or ( ‘igyan)

et d’argent (lugayn)

***1bn Hani’, Diwan, p. 361. Trad. fr. Mohammed Yalaoui, Un poéte chiite d’Occident, p. 234.

**! Ibn Hani’, Diwan, p. 362.

2 Al-qiihi’ est une étoffe blanche d'origine perse, qui tire son nom de la région du Qhistan (Lisan
al-‘arab, t. XVIII, p. 429).

3 Le afwaf ou fiif est un type d’étoffe fine décorée provenant du Yémen (Lisan al- ‘arab, t, IX, p.
283-284).

*** Al-guman est une perle en argent (Lisan al- ‘arab, t. XVI, p. 344).

* Al-lugayn désigne I’argent (Lisan al-‘arab, t. XVII, p. 263).
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Ce lexique démontre la richesse de la région du Zab sous le gouvernement
des Banti Hamdiin. Il renvoie a des étoffes de luxe et a des pierres et matériaux
précieux soulevant la question des richesses mobilisées pour 1’édification de ce
palais.

La majesté de cette construction, ainsi que le lexique employ¢ par le pocte
pour décrire I’architecture de ce palais et les richesses de ses ornements, donnent
une idée du degré de prospérité de la région du Zab a I’époque d’al-Mu‘izz et
sous 1’administration des Banii Hamdiin. Ibn Hani’ va jusqu'a reprendre une

image coranique renvoyant au Paradis pour la décrire :

Mais le Zab est le paradis éternel ($annat al-huld) ; ou la vie est aisée™*®

Conclusion

Ibn Hani’, poéte chiite et partisan de 1’ismaélisme, est, en tant que premier
thuriféraire de I'imam al-Mu‘izz, une source fondamentale pour I’étude de
I’histoire de la dynastie au Maghreb. La métaphore, les comparaisons, le recours
au Coran constituent des ¢léments fondamentaux du style du poéte. Un lexique
vari¢ célebre la richesse et affirme la prospérité et la générosité de I'imam. Un
vocabulaire varié des joyaux, des pierres précieuses, des étoffes de luxes reflétant
la prospérité de I’Etat et I’abondance de richesse. Les images coraniques
renvoyant au Paradis, a la mer, aux nuages et aux océans, ainsi qu'au printemps,
symbolisent la générosité d’al-Mu‘izz.

Ainsi, le lexique et la variété des représentations de la richesse dans les
poemes d’Ibn Hani’ renvoient tant un état de prospérité et d'essor sous le régne
d’al-Mu‘izz qu’a une volonté¢ de s’en servir comme instrument de propagande,
notamment dans la mise en sceéne déployée dans le cadre du cérémonial fatimide a
cette période et la poésie.

Par ce discours, Ibn Hani’ en tant que partisan ismaélien diffuse 1’image

d’un Etat fatimide prospére et puissant. Ses poémes destinent cette propagande a

3% Ibn Hani’, Diwan, p. 215.
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plusieurs acteurs. La présentation de la richesse de I'imam al-Mu‘izz en
particulier, la flotte I’armée, et la cavalerie a pour objectif pour le pocte d’imposer
I’image d’un imam puissant, maitre de la terre et de la mer. L’enjeu du pocte est
de diffuser I'image d’un imam puissant face aux ennemis de la dynastie tels que
les Byzantins, les Umayyades et les Abbassides. A la différence des autres ceuvres
hagiographiques, destinées a un public restreint et choisi parmi les membres de
I’¢lite, la poésie était susceptible de toucher un plus large public et constituait le
support privilégié de la propagande du pouvoir. Dans les panégyriques qui
représentent la majorité des pieces du diwan et dans le cadre des louanges dédié¢es
a ses protecteurs, notamment al-Mu‘izz, la richesse représente un motif central,
qui tisse 1’ensemble des thémes que nous avons vu de fagon éclatée dans les textes
historiographiques et hagiographiques : la centralit¢ du calife dans les cycles
d’accumulation et de redistribution des richesses, les signes ostentatoires de sa
baraka d’origine divine, la soumission des terres et des mers, la mobilisation de

masses d’homme pressés de le servir.
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Conclusion de la partie II

Le grand intérét des types de sources que nous avons abordées dans cette
deuxiéme partiec se justifie par la place des auteurs de ces ouvrages dans
I’administration de I’Etat fatimide. Ces auteurs représentent plusieurs visages de
I’¢lite fatimide (juriste lettré, eunuques, poéte), comme ils constituent des
témoignages sur le fonctionnement de I’Etat fatimide pendant la période
ifriqiyenne, avec une concentration particuliére des récits et des discours sous le
regne d’al-Mu‘izz, a un moment ou la compétition face aux autres dynasties
concurrentes notamment les Omeyyades d’al-Andalus et les Abbassides était
particulierement vive.

Apres le reflux de I’orientation eschatologique associée a la prise de
pouvoir des Fatimides, le discours de la richesse fatimide développé par les
historiographes et hagiographes et condensé par les poctes apparait comme une
idéologie de substitution, faisant de la domination fatimide une antichambre du
Paradis. Différents éléments distinguent nettement ce discours fatimide d’autres
discours développés par d’autres pouvoirs rivaux ou antérieurs. Comme le montre
le discours explicite développé par les Magalis d’al-Nu‘man, 1’idée de I’imam
impeccable disposant de qualités surnaturelles était le soubassement permettant
d’assurer la prospérité et la puissance de la communauté. Les images tissées de
facon incessante par les auteurs comme al-Nu‘man, al-Gawdari ou Ibn Hani’ — la
pluie bienfaisante, la source vivifiante, la lumicre éclatante, la pureté chatoyante
des pierres précieuses, les reflets éclatants des étoffes tissées d’or — tout comme
les symboles visibles érigés par les imams (constructions) ou distribués par lui de
facon quotidienne et lors de grandes cérémonies (tiraz, robes d’honneur, terres,
pensions, sadagat) renvoyaient a une insistance sur le don, la capacité inédite a
donner, distribuer et prodiguer, comme fondement du pacte social et politique de
I’Etat fatimide.

Le discours de la richesse fatimide, parce qu’il résumait ce fondement du
pouvoir fatimide comme « institution du don », portait en lui une efficacité sociale

et politique : il justifiait la constitution de réseaux de fidélités multiples et massifs
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autour du souverain ; il légitimait surtout I’ambition des Fatimides a rassembler
autour d’eux I’ensemble des territoires d’Islam.

La richesse fatimide est ainsi représentée en tant qu’instrument pour rivaliser
les autres dynasties : al-Nu‘man n’insiste-t-il pas sur la pureté de cette richesse en
tant que richesse licite face a celle illicite des Omeyyades ? La beauté et la
grandeur des constructions et édifices réalisés par les imams fatimides notamment
al-Mu‘izz, que rappellent al-Nu‘man ou Ibn Hani’, n’est-elle utilisée pour justifier
explicitement la puissance de I’imam et en conséquence de la dynastie face aux
autres dynasties, méme anciennes et disparues ? La dimension martiale de nombre
de poeémes d’Ibn Hani’ dans lesquels la marine, la cavalerie, et ’armée sont
représentées comme des symboles de richesses et des instruments pour affirmer la
puissance des imams ne contribua-t-elle pas a diffuser I’'idée que I'imam al-
Mu‘izz était désormais le maitre du monde grace a ces éléments, face a I’empire
byzantin, les Omeyyades d’al-Andalus et les Abbassides ? Les objets matériels,
tiraz et autres produits d’un artisanat « merveilleux » (‘agib) a I’ombre du palais
ne reflétaient-ils pas un programme cohérent et inédit visant a imposer a
I’ensemble du monde musulmans, I’image de la prospérité en acte de la dynastie
face aux autre Etats ? La prise en compte des textes produits a I’extérieur de 1’Etat
fatimide et sans liens directs avec lui apparait comme un étape indispensable pour

confirmer I’impact de ce discours fatimide de la richesse.






Partie III. Le discours des géographes

Les deux premicres parties de notre travail ont été centrées sur 1’étude du
discours de la richesse fatimide dans les sources ismaéliennes. Ces textes
fatimides ont mis I’accent sur un discours particulier, dont le seul objectif était
d’affirmer la légitimité de I’imam et sa position privilégiée dans la dynastie
fatimide, tout en le présentant comme source de prospérité et de richesse. Le point
commun de ces divers textes était le role joué¢ dans la légitimation des imams
fatimides par la bonne redistribution des richesses entre les différents groupes
sociaux composant la communauté.

Notre objectif, dans cette troisiéme partie, est d’analyser les
caractéristiques des discours extérieurs a la prédication fatimide et de comprendre
le positionnement de ces auteurs. Nous mettrons ici en lumiere les caractéristiques
du discours émanant de deux auteurs étrangers a la région, ainsi qu'a la doctrine
du pouvoir qui domine le territoire décrit. Il s'agit également d'un type de sources
non abordé¢ jusqu'ici : les géographes qui, a travers leurs récits de voyage, ont
inventori¢ et énuméré les richesses du territoire fatimide et mis en exergue ses
potentialités économiques.

Le Kitab Sirat al-ard d’Tbon Hawqal (m. 37/988) et le Kitab Al-masalik
wa-l-mamalik d’al-Bakrt (m. 487/1094) constituent les deux témoignages
principaux a nous transmettre une description détaillée du Maghreb fatimide. Ces
deux géographes' n'ont pas été les premiers a décrire le Maghreb. En effet,
d’autres avaient consacré de longues notices au Maghreb aux IX“X°® siécles.
Citons, par exemple, al-Ya‘qiibl (m. ap. 295/908), qui a présenté dans son Kitab
al-buldan (rédigé vers 278/8917%) la géographie administrative des provinces de
I’Islam, ainsi que celle des Turcs et des Nubiens. Le Kitab al-buldan a été a juste

titre qualifié de « digest » impérial ou I’auteur donne des descriptions détaillées

' Pour une présentation détaillée de la vie et des ouvrages de ces deux auteurs, cf. infia.
? « Al-Ya‘qiibi », EI? (Mohammad Qasim Zaman), p. 257-258.
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des principales villes et cités de I’empire abbasside’, comme des routes majeures
reliant les centres de population entre eux®. Citons également al-Istahri (m.
346/957) et ses Masalik wa-I-mamalik, considérés comme une référence du
monde islamique destiné & des administrateurs®. L’ouvrage est centré sur les
villes, leurs infrastructures, le commerce et I’histoire’. Al-Magqdisi (m. 380/990)
est un autre géographe intéressant, qui a consacré une place importante au
Maghreb du X° siécle dans son ouvrage intitulé La meilleure répartition pour la
connaissance des provinces (Ahsan al-tagqasim fi ma ‘rifat al-aqalim) rédigé a la
fin du X° siécle’. Al-Maqdisi y détaille 1’organisation administrative et
I’inventaire de différentes localités®. Toutefois, ce sont Ibn Hawqal et al-BakrT qui
nous offrent 1'étude la plus détaillée du Maghreb médiéval.

Le choix d’Ibn Hawgqal et al-Bakri se justifie en effet par 1’espace
qu’occupe le Maghreb dans leurs descriptions et par I’image positive qu'ils
donnent de la prospérité du Maghreb au X° siécle, méme s’ils appartiennent a des
contextes géographiques et sociaux différents. Ibn Hawgqal est un Oriental, tandis
qu’al-BakrT a vécu en al-Andalus, a 1'époque des premiéres tayfas, a la fin du XI°
siecle. Nous comparerons leurs écrits, en analysant les informations qu’ils offrent
comme a propos du Maghreb du X° siécle afin de mesurer a quel point Ibn
Hawqal et al-BakrT sont singuliers dans leur positionnement au sujet du Maghreb.

Les deux géographes insistent sur la prospérit¢ du Maghreb fatimide, décrit
comme un espace fertile et riche. Chez Ibn Hawgqal, les descriptions sont le
résultat d’une observation directe, réalisée pendant son voyage dans la région du
Maghreb. Al-Bakri, quant a lui, évoque le Maghreb fatimide sans y étre jamais
all¢, dans les Masalik wa-I-mamalik, mais il en livre une image trés proche de
celle qu'il reprend & Muhammad Ibn Yasuf al-Warraq (m. 363/973) nommé aussi

al-Qayrawani. Ce dernier, qui a pass¢ une période considérable a Kairouan

? Matthew S. Gordon, Chase F. Robinson, Everett K. Rowson, Michael Fishbein (ed.), The works
of Ibn Wadih al-Ya‘quibi, t. 1, p. 6.

* Idem.

> Nadja Danilenko, Picturing the islamicate world : the story of al-Istahri Book of routes and
realms, p. 49.

® Ibid.

7 Tadeuz Lewicki, « A propos d’un traité géographique d’al-Muqaddasi», Cahiers des
civilisations médiévales, 12,45, 1969, p. 35.

¥ Ibid., p. 36.
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pendant ’époque fatimide’, constitue une des sources principales d’informations
pour I’étude du Maghreb du X°® siécle. Il a écrit de nombreux ouvrages importants,
notamment son Mamalik Ifrigiya wa-masaliku-ha, consacré a la description du
Maghreb et qui est la source fondamentale d’al-Bakii'® pour cette région.

Si auteur de Kitab al-masalik wa-I-mamalik porte un grand intérét a la
description du Maghreb et met en valeur ses richesses, c’est en raison du contexte
social et politique de composition de son ouvrage. C’est dans ce sens
qu’Emmanuelle Tixier du Mesnil explique que cette période fut caractérisée par
un changement au niveau des rapports de forces entre al-Andalus et I’Afrique du
nord, le Maghreb fatimide apparaissant désormais comme un espace dominé par
I’islam, tandis que ce dernier était fragilisé dans la péninsule Ibérique''. Cela
explique qu’al-Bakri présente une image positive d’'un Maghreb prospére et
paisible

L’¢étude sera axée sur I’'Ifriqiya sous la domination du pouvoir fatimide.
Nous savons que I’évolution de la domination fatimide au Maghreb dépendait des
conjonctures politiques et militaires et des conflits qui les opposaient soit aux
Omeyyades d’al-Andalus'? soit aux tribus berbéres alli¢es a ces derniéres. Ainsi,
il est un peu difficile de délimiter 1’espace géographique controlé par les
Fatimides a cette période. Thierry Bianquis souligne que 1’évolution de la
domination fatimide dépend du contexte géopolitique'. Nous concentrerons donc
notre étude sur ’espace qui s’étend de la ville de Barqa située sur les cotes de
I’Ifriqiya a la ville de Téneés sur les cotes du Maghreb central, en reprenant une
délimitation entre domaine fatimide et omeyyade commune dans les ouvrages
consacrés a la question.

Nous passerons en revue les éléments mobilisés par les géographes pour
donner a voir I’image d’un territoire fertile et généreux. Nous verrons comment

est évoquée la prospérité du Maghreb fatimide, a travers le lexique vari¢ employé

?OMuhammad Mahfuz, Taragim al-mu’allifin al-tinisyyiin, t. V, p. 126.

Ibid.
" Emmanuelle Tixier du Mesnil, « BakiT et le Maghreb », dans Islamisation et arabisation de
I’Occident musulman médiéval, éd. Dominique Valérian, p. 369-384.
"2 Sur ce sujet Dominique Valérian explique les difficultés que rencontraient les Fatimides pour
étendre leur domination en Ifrigiya (Dominique Valérian, Ports et réseaux, p. 76.)
" Thiery Bianquis, « L’espace politique des Fatimides », dans Marianne Brrucand, L’Egypte
fatimide son art et son histoire, p. 23.
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pour représenter et décrire I’exubérance des paysages agraires. L’abondance et la
diversité des ressources d’eau, la prospérité des cultures agricoles et la diversité
des productions, I’importance du bétail et des ressources minicres révelent la
richesse du territoire maghrébin, qui est aussi représentée par le biais des
descriptions de villes fatimides ou se manifeste un pouvoir qui favorise la création
de richesses. Les géographes évoquent ainsi I’architecture des lieux du pouvoir,
les fortifications, les mosquées et la dynamique des marchés. Leur témoignage
transmet I’image d’un territoire bien balisé par un réseau dense de routes terrestres
et maritimes. Nous aborderons aussi I'emploi d'une terminologie administrative et
fiscale variée visant a suggérer la maitrise et le controle du Maghreb par le
pouvoir fatimide.

Nous commencerons par ’inventaire dressé des ressources du territoire du
Maghreb, avant de d'analyser ce qui est rapporté par les auteurs a la politique des
Fatimides, qu'il s'agisse de 1'organisation administrative et fiscale ou des mesures
prises par le pouvoir politique pour mettre en valeur et controler les richesses du

territoire.
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Chapitre S. La richesse du Maghreb fatimide dans les textes

géographiques : des auteurs séduits ?

I. Présentation des sources géographiques

A. Le Kitab siirat al-ard d’1bn Hawqal

Parmi les ouvrages principaux qui ont étudié le Maghreb, on peut citer le
Kitab Sirat al-ard qui a été écrit par Muhammad Abi al-Qasim Ibn Hawgal (m.
988). N¢é a Bagdad entre 910 et 920, Ibn Hawqal a assisté aux changements
politiques du IVe /X® siécle : I’apparition de I’ismailisme représenté par les
Qarmates du Bahrayn et les Fatimides au Maghreb ainsi que, 1'affaiblissement du
califat abbasside'. Ainsi, la période de la rédaction de Kitab Siurat al-ard, est
caractérisée par le morcellement de la mamlakat al-islam". L’ ouvrage présente le
résultat d’un voyage, commencé le 7 ramadan (331H. /943 ap. J-C): comme
précisé par son auteur : « J’ai commencé mon voyage de Baghdad (madinat al-
salam), le 7 ramadan 331'%. Dans son introduction, le géographe précise les

raisons qui I’ont incité a composer cet ouvrage. Il écrit :

Une des raisons qui m’ont poussé a la composition de ce livre, qui m’ont stimulé
a le rédiger et m’ont induit a I’envisager, c’est que dans ma jeunesse, j’ai toujours
éprouvé un penchant trés vif a lire des récits des voyages, a me rendre compte de
la fagon d’apprécier, la maniére de vivre et les qualités particulieres qui
distinguent les pays les uns des autres, les différences d’opinions en matiére
religieuse et scientifique, I’influence de ces opinions sont susceptibles d’avoir sur
les mceurs et les coutumes, les connaissances et les sciences, les particularités et

les faits généraux. Apres avoir pris de 1’age, j’ai compulsé des ouvrages célébres

' Jean-Claude Garcin, « Ibn Hawgqal, 1°‘Orient et le Maghreb », Revue des mondes musulmans et
de la méditerranée, 35, 1983, p. 79.

1> André Miquel, La géographie humaine du monde musulman jusqu’au milieu du XI° siécle, t. 1,
p. 268.

' Ibn Hawaqal, Kitab Sirat al-ard, t. 1, p. 2.



et réputés, des recueils respectables et fameux. Pourtant je n’ai pas lu sur les
itinéraires d’ceuvre satisfaisante qui m’ait procuré une description appropriée.
Voila ce qui m’a fait entreprendre la composition de ce livre en y formulant une

. ‘iz - : 17
grande diversité d’observations et de renseignements .

Le Kitab sirat al-ard est rédigé dans le contexte du développement des
masalik wa-I-mamalik au cours de IV/Xe siecle. Pour I’auteur, la raison principale
consistait en 1’absence d’un ouvrage convaincant. Par conséquent, composer une
ceuvre plus adéquate que celle des auteurs qui 1’avaient précédé était son objectif
majeur'®. Le Kitab Sirat al-ard représente donc la vision d’Ibn Hawgqal, qui a
parcouru presque la totalit¢é du monde islamique. Dans ce cadre, et a plusieurs
reprises, le géographe souligne sa présence dans 1’Occident islamique. En
336/947, il visite la ville de Mahdiyya, en Tunisie, en 337/948 il passe par al-
Andalus, en 340/951 a Sigilmasa, et enfin, en 361/972, en Sicile. Le livre est donc
le résultat d’un voyage, qui a duré trente ans, ce qui fait de cet écrivain-voyageur
un informateur de premier ordre, soit directement, soit par I’intermédiaire des
personnes qu’il a cotoyées sur son chemin'’. Le géographe utilise diverses sources
pour dresser un tableau du monde. L’observation directe, ou ‘iyan, constitue sa
méthode principale. Elle donne naissance a une description réelle des paysages,
des villes, des hommes, des routes, etc., qui est complétée par des récits indirects,
dits ahbar Dans son ouvrage, Ibn Hawgqal mentionne ces deux sources

explicitement :

Telle est, en résumé, I’énumération des villes célébres, des ports, des villages
connus sur le littoral de la mer Méditerranée, depuis la limite de Barqa jusqu’a
I’Océan, du moins des sites que j’ai visités, que j’ai vu de mes yeux ou dont

ey . . . - 7 20
j’ai recu des informations de gens qui y ont vécu™ .

' Ibn Hawqal, Configuration de la terre, t. 1, p. 3.

' Jean-Claude Garcin, « Ibn Hawqal, 1‘Orient et le Maghreb », p. 77-91.

' André Miquel, La géographie humaine du monde musulman jusqu’au milieu du XI° siécle, t. 1,
p. 299-300.

2 1bn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 79-80.
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L’auteur écrit a propos de son séjour a Awdagust : « et j’ai vu a Awdaghost
un chéque (sak)*' ». Le verbe "voir" est rendu ici par nazar, ¢’est-a-dire le regard,
ce qui renvoie a une observation directe et concréte. L’ensemble des informations
(ahbar) recueillies par le géographe constitue la somme de ce que la mémoire
collective tient a conserver et a maintenir en circulation sous une forme ou une
autre™.

Ce qui nous intéresse dans cette étude est I’image du Maghreb au X° siécle
dans la description de ce géographe. Il est question d’un espace, ou dominent la
dynastie fatimide et son lieutenant ziride. C’est a travers cette description que
nous découvrons I’ensemble du Maghreb sous la domination du calife fatimide ou
le gouverneur ziride, aprés le départ des Fatimides vers I’'Egypte. A de multiples
reprises, Ibn Hawqal fait allusion aux traces des califes fatimides. Il évoque, par
exemple, le calife al-Mahdi, fondateur de Mahdiyya et al-Mansiir, fondateur de la
deuxiéme ville royale d'al-Manstriyya. Il rappelle aussi la résistance des
Fatimides, en évoquant la victoire d’al-Mansiir contre le harigite Abt Yazid. Il
mentionne aussi Gawhar, chef de 1’armée d’al-Mu‘izz. Il évoque également la
domination du lieutenant ziride sur la ville d’Oran : « Elle est aujourd’hui sous la
domination de Youssef Ibn ZirT Ibn Manad al-Sanhagi, lieutenant du seigneur du
Maghreb™ ».

Ibn Hawgqal tient & nous représenter un Maghreb homogéne et bien
contrdlé. L’ensemble de ce territoire prospere est soumis a ’autorité du souverain
du Maghreb. Ibn Hawqal écrit a ce propos: « Tout cet ensemble obéit au
souverain du Maghreb, ressortit & son autorité, se trouve dans sa main ou dans
celle de son licutenant™* ».

La démarche d’Ibn Hawqal consiste d’abord a décrire les villes célebres,
les ports, les villages connus situées sur le littoral de la mer Méditerranée, depuis
la ville de Barqa jusqu’a 1’océan. Ensuite, il précise les itinéraires et les distances

liant toutes les régions du Maghreb. Il commence par la description de la route de

21 .

1bid., p. 99.
** Lamia Otthoffer-Latiri, « Les Représentations paysagéres dans la géographie arabe classique des
VIII® et XII° siécles. Méthodes et modéles paysagers », L ’Espace géographique, 34, 2005, p. 176-
191.
 Ibn Hawqal, Configuration de la terre, p. 74.
** Ibid., p. 80.
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Kairouan menant a Tahert et a Fés, puis fait celle des routes allant de Kairouan a
Msila. 11 cite un autre itinéraire, allant de Fés a Msila, puis une route conduisant a
Sigilmasa. Il indique aussi la route portant de Sigilmasa a Awdaghust, Gana, et
Kuga. Par la suite, il reprend la description de quelques villes et enfin il consacre
la derni¢re partie a la présentation des groupes berbéres. La description du
Maghreb s’articule donc autour des villes littorales et des routes, qui reliaient
toutes les régions entre elles et qui formaient un Maghreb cohérent. En passant par
tous ces itinéraires, le géographe attire 1’attention des lecteurs sur les richesses
territoriales, les traces du pouvoir, la population, les commergants, les
monuments, et aussi les particularités de chaque lieu.

Ibn Hawgal se montre tout a fait favorable au gouvernement des
Fatimides, au point d'avoir été considéré comme un agent de cette dynastie. Or,
rien ne permet de le confirmer. Méme les invocations pieuses, dans cet ouvrage,
comme celles destinées aux imams fatimides, ne peuvent pas confirmer son
adhésion a la doctrine chiite”. D’autres études affirment méme que cette image
du Maghreb n’est qu’un simple hommage a la bonne gouvernance du prince
fatimide®®. Une étude récente a démontré, a partir des différents manuscrits de cet
ouvrage, qu'un seul a subi quelques rectifications idéologiques. Il existe, ainsi, une
version plus ancienne du texte qui ne comporte pas de passages pro-fatimides ou

de désignation partisane des califes fatimides®’.
B. Le Kitab al-masalik wa-l-mamalik d’al-Bakri

L’auteur du Kitab al-masalik wal-mamalik est Abu ‘Ubayd ‘Abd Allah b.
‘Abd al-‘Aziz b. Muhammad b. Ayyub al- Bakr, né vers 405/1014 ou 419/1028 a
Niebla. Bien que sa date de naissance ne soit connue (certains chercheurs estiment
qu’il était né en 432/1041), les recherches sont unanimes concernant la date de sa

mort qui a été définie vers 489/1094°°,

** Jean-Claude Garcin, « Ibn Hawqal : I’Orient et le Maghreb », p. 85.
26 7

1bid.
*7 Chafik T. Benchekroun, « Requiem pour Ibn Hawqal, sur I’hypothése de I’espion fatimide »,
Journal asiatique, 304/2,2016, p. 193-211.
* Emmanuelle Tixier Du Mesnil, Géographes d’al-Andalus, de l'inventaire d’un territoire a la
construction d’'une mémoire, p. 320.
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Le géographe a vécu a Cordoue et a Séville. Durant cette période, il était
une figure de lettré de qualité, grace a I'éducation qu’il a regue des maitres et des
savants d’al-Andalus®. Il a composé de nombreux ouvrages dans diverses
branches du savoir. Il était a la fois géographe, théologien, philologue et
botaniste®”. Parmi ces ouvrages, on peut citer 4 ‘lam nubuwwat nabina (« Signes
de la mission prophétique »). Il a écrit également le Kitab al-nabat, qui est un
ouvrage de botanique. Al-BakrT a composé encore deux ouvrages géographiques,
le premier est le Mu‘gam ma ista‘gama qui représente un répertoire des
toponymes de la péninsule Arabique (Gazirat al-‘arab)’’, tandis que le second
sera I’objet de notre analyse et est intitulé Kitab al-masalik wal-mamalik. D’ autres
ouvrages sont aussi attribués a al-Bakri. On peut mentionner le Fas! al-magqal fi
Sarh et le Kitab al-amtal entre autres’>.

Le Kitab al-masalik wa-l-mamalik est 1’ceuvre principale de cet auteur. Il
comprend deux parties, la premicre est consacrée a la création du monde, aux
prophétes et aux croyances des divers peuples et la deuxiéme est consacrée a la
description du monde. Le géographe entame son ouvrage par la description de
I’Iraq, la Perse, le Bilad al-Sam, I’Europe, puis il consacre une large place a
I’Egypte, au Maghreb et au pays des Noirs. Enfin, il concentre son dernier
chapitre sur al-Andalus. La partie du Kitab al-masalik qui concerne 1’ Afrique a
¢été traduite en frangais par Mac Guckin de Slane, sous le titre Description de
I’Afrique septentrionale™. Pour rédiger son Al-masdlik wal-mamalik, al-Bakri a
utilisé, tout au long de son ouvrage, de nombreuses références, comme les Murig
al-dahab, les Prairies d’or d’al-Mas‘udi, le Kitab al-Ta’rih d’al-Tabari, le Kitab
al-masalik wa-I-mamalik d’Tbn Hurradadbih et le Kitab al-agwal d’Abu ‘Abbad.
Pour la partie qui concerne la description du Maghreb, al-BakirT a exploité tous les
renseignements fournis par les informateurs venus d’Ifrigiya et du Maghreb, et
aussi les récits d’autres géographes qui ont décrit le Maghreb avant lui**. Al-Bakri

utilise d’autres sources comme les Magdzi d’Ifrigiya d’Ibn al-Gazzar al-

2 « Abii ‘Ubayd al-Bakri », EI? (E. Levi-Provengal).
30 g7
1bid.
! Ibid.
32 Al-Bakri, Al-masalik wal-mamalik, t. 1, introduction de 1’éditeur.
3 « Abii “Ubayd al-Bakri », EI? (E. Levi-Provengal).
* Ibid.
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Qayrawani (m. 369/979). L’ceuvre perdue de Muhammad b. Yusuf al-Warraq (m.
973) constitue la référence principale d’al-Bakri qui lui a servi a décrire le
Maghreb. Muhammad b. Yusuf al-Warraq, originaire d’al-Andalus, a passé toute
sa jeunesse a Kairouan et a composé le livre Mamalik Ifrigiya wa-masalikihd sous
les ordres du calife omeyyade al-Hakam (r. 350/961-366/976)".

L’originalité¢ de l'ouvrage d’al-Bakr1 réside dans I’intérét que 1’écrivain
porte a I’histoire, aux anecdotes historiques, et aux proverbes. Le plus important
pour notre étude est la grande place que 1’auteur fait a la description du Maghreb.
En revanche, al-Andalus, son pays natal est peu présent, a cause des rapports de
force entre cette derniére et I’Afrique du Nord au moment de la rédaction®®. Le
Maghreb apparait désormais comme le vivier des forces nouvelles et une terre a
dominance islamique®’. L objectif de I’auteur est de nous présenter un Maghreb
riche et protégé. Les descriptions d’al-BakrT renvoient donc plutét au Maghreb des
Fatimides, qu'a celui des Zirides a la période post-hilalienne, dont il est
contemporain. Cette étude se propose d’analyser le discours de 1’auteur quand il
décrit les richesses de ce Maghreb auquel il accorde une grande place, bien qu’il
n’ait jamais quitté son pays.

Dans le discours du géographe, le Maghreb est un pays riche, prospere,
renfermant une nature généreuse ou ’eau est abondante, les terres fertiles et les
productions d’une grande variété. Il mentionne parfois des productions artisanales
qui font la renommée de certaines villes. A de nombreuses reprises, al-Bakr
utilise des anecdotes historiques, et des proverbes pour souligner les richesses
d’une ville ou la particularité d’une production.

Il insiste aussi sur D’architecture des fortifications en décrivant les
murailles, en précisant la nature des pierres, en montrant la particularit¢ des
mosquées, et en insistant sur la beauté et la propreté des lieux de commerce, sans
oublier de donner un apercu historique sur la conquéte des villes par les Arabo-

musulmans. Al-BakiT accorde un grand intérét aux mosquées du Maghreb®®, 11

% « A1-Warraq », (CL. Gilliot).
3 Emmanuelle Tixier du Mesnil, Géographes d’al-Andalus, p. 340.
37 .
1bid.
%% Par contre, dans le Sirat al-ard, Ibn Hawqal ne parle des mosquées que lors de la description de

la Sicile, afin de critiquer les controverses religieuses et doctrinales qui régnent dans cette ile (Ibn
Hawqal, Siirat al-ard, p. 120-121)
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tient a souligner 1’apport de I’islam a cette région depuis les débuts de la conquéte
arabo-islamique. Le Maghreb fatimide pour al-BakrT est un espace ancré dans son
identité islamique.

Enfin, al-Bakri présente un territoire controlé par les Fatimides.
Mentionnant la bonne gouvernance de certaines régions et la mise en place des
systemes fiscaux, I’auteur évoque a plusieurs reprises les recettes fiscales de

certaines villes comme indice de prospérité et de bonne gouvernance.

II. Un inventaire des richesses agricoles du Maghreb

Ibn Hawqal et al-Bakri donnent une image positive du Maghreb en en
inventoriant les richesses et les ressources. Il apparait, dans les ouvrages de ces
deux géographes, comme un territoire fertile et généreux. L’abondance et la
diversité des ressources en eau constituent une pi¢ce maitresse dans leurs
discours. Les deux géographes consacrent de longues notices a énumérer, localiser
et décrire 1’abondance en eau, d’ou I’emploi d’un champ lexical vari¢ pour
présenter cette richesse naturelle. Ils décrivent, de méme, les instruments et les
installations servant a la mise en valeur des ressources aquiferes, en mentionnant
les techniques de captage et de redistribution des eaux. Cette évocation refléte
I’intervention de I’homme qui a contribué¢ a modifier le paysage inventorié. La
diversité du paysage agraire renvoie a la mise en forme de 1’espace naturel, qui

favorise la prospérité du territoire symbolisée par la variété des productions.

A. Le paysage agraire, reflet de I’activité humaine et califale ?

1. L’abondance de I’eau représentée par la richesse des vocables utilisés

A propos de cette sous-partie, nous concentrons notre analyse sur les
représentations de I’eau d’apres les descriptions d’al-BakrT car il donne des détails
sur cette richesse concernant la localisation, les noms et la nature des sources

d’eau. La richesse du Maghreb en eau motive 1’utilisation d’une isotopie
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spécifique remarquable. Les géographes utilisent un lexique varié pour décrire la
richesse en eau, en insistant sur la qualité des eaux : sources, ‘ayn/ ‘uyin ; rivieres
anhar/nahr ; ruisseaux (gadwal/Sadawil, sawaqi); eaux courantes; (miah
gariya), pluie et puits. Les auteurs évoquent aussi les techniques employées, pour
mettre en valeur cette richesse par le captage et la distribution des eaux, tels que
les canaux, aqueducs, moulins ¢élévatoires et autres. Cette description montre que
cette région bénéficie de conditions naturelles trés favorables. On peut penser que
I’évocation de cette richesse et 1I’énumération de ressources ont en partie pour but
d’attirer 1’attention du pouvoir vers cette richesse pour qu’il la mette en valeur. En
revanche, la carte géographique des ressources aquatiques du Maghreb est
caractérisée par leur inégale répartition entre les différentes régions, ce dont le
lexique utilisé, variable d’une région a I’autre, rend compte.

Al-Bakri fournit une description détaillée et précise des différentes
ressources en eau. Parfois, il souligne la localisation des sources qui nourrissent
certains fleuves, et d’autres fois, il précise le fond, la largeur et la longueur d’une
riviére, ainsi que le golit de son eau. Dans d’autres passages, il précise si les puits
¢taient creusés dans des pierres dures. Il rapporte aussi des anecdotes liées a
certaines dénominations des sources d’eau, qui portaient soit des noms berberes,
soit des noms arabes. Il évoque dans ce sens, ‘Ayn ‘Abd al-Salam a Teénés™,
‘Ayn Abi al-Siba‘ et ‘Ayn al-Humma c’est-a-dire « la source de la fievre », qui
sont situées dans la ville de Mila sur la route allant d’al-Qayrawan a Marsa al-
Zaytiina®. Sur la méme route, et précisément dans la ville de Qusantin, I’auteur
mentionne un ensemble de sources qui prennent un nom berbére ‘Uylin ASgar ou
"sources noires’' . Sur la route reliant al-Qayrawan et Ténés, on trouve une source
d’eau courante nommeée ‘Ayn al-Subhi, qui coule au pied d’une montagne42. Une
autre source d’eau, nommée ‘Ayn Kurdi, est localisée par Al-Bakr1 sur la route
allant de Ténés a ASir™. L’auteur décrit aussi les eaux de trois sources courantes

qui forment une rivicre traversant la ville de Tahert, nommées en langue berbére

% Al-Bakri, Al-masalik wa-lI-mamalik, t. 11, p. 242.

* Ibid., p. 242.

1 Ibid., p. 243.

*2 Al-Bakri, Description de I’Afrique septentrionale, p. 158.
® Ibid., p. 164.
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Tatus*™. La richesse des eaux est symbolisée par le fait que I'eau courante ‘Al
‘Altmente toutes les maisons de la ville de Tahert. Il écrit a ce propos : « les eaux
y abondent et pénétrent dans la plupart des maisons* ». Il mentionne aussi deux
sources nommées Tawrga® et ‘Ayn Irban situées entre la ville de Mermaginna et
Sbiba*’. Al-BakrT cite aussi ‘Ayn al-Zaytiina située sur la route reliant Gabés et
Sfax™ et ‘Ayn Awqat située dans le pays des Kutama qu'al-BakrT classe parmi les
merveilles (¢ard 'ib) du pays Kutama®.

Al-BakrT utilise souvent un lexique tres varié pour énumérer les techniques
de captage et de distribution de 1’eau. De manicre générale, il cite plusieurs
riviéres qui ‘All ‘Alimentent les champs ensemencés et les vergers et servent aussi
a la consommation de la population, suggérant de manicre indirecte 1'existence de
ces moyens de captage et de distribution de I'eau. La riviere de Wadi Baytam dans
la ville de Tubna, nommée bayt al-ta ‘am, c’est-a-dire "le magasin de vivre ou de
la nourriture’, en est un bon exemple. L’auteur insiste ici sur I’importance de
cette riviere qui assure la prospérité et la survie de la région. Tanatin est une autre
riviére, qui entoure Ténes et coule d’une montagne située aux environs de la
ville’'. La ville de Tahert est située sur les bords d’une riviére appelée Mina™.
L’auteur mentionne, sur la route de Kairouan a la Qal‘a d’Ab1 Tawil, la rivicre
Mellag qui arrose la plaine de Bull’®. Sur la méme route, prés de Qasr al-Ifrigf, al-
Bakri évoque un oued nommé Wadi al-Dananir connu pour sa prospérité™*. Al-
Bakii rapporte que cette derniére route était connue sous le nom d’al-Ganah al-
ahdar « ’aile verte »>>. Cette zone doit, en fait, sa richesse et son abondance aux
deux grandes riviéres que nous venons de citer. L’expression d’« aile verte »
renvoie a 1’étendue des terres mises en valeur grice a 1’abondance des eaux et a

I’activité humaine. A quatre milles de la ville de Kairouan, on trouve le Wadf al-

* Ibid., p. 158.

* Ibn Hawqal, Configuration de la terre, p. 83.

* Al-Bakri, Description de I’Afrique septentrionale, p. 115.
7 Ibid., p. 129.

* Idem.

* Al-Bakri, Al-masdlik wa-l-mamalik, t, 11, p. 206.

% Ibid., p. 229.

> Al-Bakri, Description de I’ Afrique septentrionale, p. 61.
> Al-Bakri, Al-masalik wa-lI-mamalik, t. 11, p. 248.

3 Ibid., t. 11, p. p.231.

> Ibid.
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Raml «la riviere des sables ou se trouve un village dont les oliviers sont tres
nombreux’ ». On constate qu’a chaque fois la référence aux riviéres ou aux
sources d’eau s'accompagne de 1'évocation de terres fertiles situées a proximité.

Dans d'autres cas, I’auteur est plus précis quant a l'intervention humaine. Il
cite ainsi la riviére de Sahar a Msila’’, qui est entourée aussi par un ruisseau
(gadwal) ‘Alt  ‘Alimentant plusieurs vannes (manafid) qui servent a
approvisionner la ville en cas de nécessité™.

Un autre exemple significatif est celui de la région de Tozeur, dont la
richesse est associ¢e a I’abondance de 1’eau. Al-Bakri commence par décrire le
terroir de la ville, qui renferme un grand nombre de dattiers, vergers et autres
types d’arbres fruitiers. Mieux encore, cette ville est entourée d’un grand et
sombre massif de dattiers™. Aprés cette description, 1’auteur montre que ces terres
étaient arrosées grace a une grande riviere nommée Wadi al-Gimal, qui se divisait
en trois branches (anhar), se partageant, a leur tour, en six conduites (gadawil),
‘Alf ‘Alimentant un grand nombre de canaux®.

Al-Bakri, met parfois la valorisation de ces ressources en eau en relation
avec des figures ou faits historiques de 1'histoire islamique. Ainsi sur la route
allant d’Oran a Kairouan, al-BakrT mentionne plusieurs puits construits en bois de
genévrier, appelés "les Puits des militaires" (abar al-‘askar), qui auraient été

creusés par I’armée de ‘Ugba Ibn Nafi®!

. Leur existence symbolise I’implantation
de I’islam dans ces territoires, ainsi que le poids de la figure de ‘Ugba, et de son
role dans I’islamisation du pays. Par cet exemple, 1’auteur rappelle I’histoire de la
région et plus précisément les débuts de 1’islamisation et la conquéte du Maghreb
par ‘Ugba Ibn Nafi‘. De plus, 1’évocation de ces puits creusés permet au
géographe de la mettre en relation avec la valorisation du territoire qui en a
découlé. Dans un autre récit, I’auteur rappelle les campagnes militaires de ‘Ugba

dans les zones désertiques, qui se situent au-dela de Zuwayla, et souligne la

présence d’une source d’eau nommée « L’eau du cheval ». Il raconte a ce propos :

°% Al-Bakri, Description de I’ Afrique septentrionale, p. 120.
7 Ibid., p. 239.

> Ibid.

* Ibid., p. 117.

 Ibid.

! Ibid., p. 72-73.
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La colonne avait épuisé sa provision d’eau et 1’on était sur le point de mourir de
soif, quand ‘Uqgba fit, avec ses compagnons, une priere de deux reka ‘a et invoqua
le Dieu. A peine eut-il fini que son cheval remua le sol avec ses pieds de devant
et mit & découvert un rocher d’ou coulait I’eau. ‘Ugba donna aussitot I’ordre de

creuser la terre et bientot on trouva I’eau excellente®.

Sur les routes reliant le Maghreb et les pays des noirs, al-BakrT attribue au
gouverneur d’Ifrigiya trois puits. D’abord, un grand puits, qui ne se tarit jamais,
est nomm¢ Ouittounan, mais son eau était fortement salée et on croyait qu’elle
purgeait les hommes et les animaux qui la buvaient. Creusé par ‘Abd al-Rahman
b. Habib ce puits mesurait trois toises de profondeur®. Ensuite un autre puits
« puits aux chameliers » qui mesure quatre toises de profondeur®.

L’évocation de ces aménagements, ainsi que la mention de ces deux figures
historiques, ‘Ugba et ‘Abd al-Rahman b. Habib, montrent le degré visent a établir
un lien entre mise en place d'une autorité islamique et valorisation des ressources
régionales au bénéfice de tous. Cette évocation du passé ne va pas sans une
dimension nostalgique chez al-Bakr.

Ce lien entre valorisation d'espaces difficiles et islamisation peut étre
souligné plus directement. Ainsi, pour décrire la richesse en eau dans la ville de
Gafsa, par exemple, al-Bakri mobilise le Coran. L’auteur utilise le lexique
coranique, en évoquant les deux sources qui jaillissent au Paradis (‘aynan
naddahatan) pour décrire les sources de Gafsa : « L’eau sort de terre par deux
sources trés abondantes (‘aynan naddahatan) formant autant de ruisseaux qui
coulent avec bruit et vont arroser les jardins et les champs ensemencés qui se
trouvent aux environs® ». Les deux termes employés sont extraits des versets

coraniques suivants :

Deux jardins ombragés. Quel est donc celui des bienfaits de votre seigneur, que

tous deux, vous nierez ? Dans lesquels jaillissent deux sources ? Quel est donc

82 Ibid., p. 36-37.

% Ibid.

5% Ibid.

85 Al-Bakri, Al-masdlik wa-l-mamalik, t. 11, p. 224.
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celui des bienfaits de votre seigneur, que, tous deux, vous nierez ? Ces deux

. . . . . : 66
jardins contiennent des fruits, des palmiers, des grenadiers” .

Il s’agit ici d’une image du Paradis ou les rivieres coulent, la couleur verte
des vergers domine et 1’eau de ces deux sources ‘AlT ‘Alimente deux ruisseaux,
arrosant les champs et les vergers et constituant un espace fertile autour de la
ville. Il s’agit presque de la méme image dans le Coran qui évoque, en effet, deux
sources qui irriguent les dattiers et les grenadiers au Paradis. Al-BakrT continue a
décrire le paysage, en soulignant la richesse de ville qui produit de grandes
quantités de pistaches, exportées vers 1’Egypte®’ et approvisionne Kairouan en
plusieurs types de fruits®®.

Dans la description paysagére d’al-BakiT, la montagne apparait centrale. A
travers maintes images, ’auteur décrit les sources d’eau qui coulent de la
montagne vers les villes et la campagne, en arrosant vergers et champs. La
montagne représente donc la source de toutes les rivieres et ruisseaux qui irriguent
les terres. Ainsi, a Gabes, le cours d'eau qui arrose les vergers provient prend sa
source dans une montagne aux environs de la ville””. Ce paysage est un espace
fertile dominé par la couleur verte, sur une longueur de 4 miles’’. Grace & cette
abondance d’eau, Gabeés produit plusieurs types de fruits, comme la banane, dont
la culture est abondante. Gabés approvisionne Kairouan en fruits’'. Elle est
¢galement connue pour la qualit¢ de la soie, qu’elle produit grace au grand
nombre de muriers’>. Le géographe décrit également la source de ‘Ayn Abi al-
Siba‘, qui coule depuis la montagne de Bani Yariit dans des canaux souterrains .
Il rapporte aussi que la ville de Ténés est située sur une riviere qui s’appelle
Tanatine et qui vient d’une montagne située & une journée de marche de la ville™.

Les données des géographes montrent I’inégalité et le déséquilibre des

ressources en eau des différentes régions d’Ifriqiya. Entre Barqa et Tripoli, les

% Le Coran, LV, 64-68, trad. Denise Masson
87 Al-Bakri, Al-masalik wa-lI-mamalik, t. 11, p. 224.
68 .
Ibid.
% Ibid., t. 11, p. 189.
" Ibid.

2.

1bid.
7 Al-Bakri, Description de I’ Afrique septentrionale, p. 67.
" Ibid., p. 61.
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sources d’eau courante sont absentes et la consommation est basée essentiellement
sur I’eau de pluie. La situation est identique dans les régions arides et désertiques
caractérisées par 1I’absence de rivieres et d'oueds, si 1'on excepte quelques sources,
qui ‘All ‘Alimentent les oasis. Cette inégalité contribue, & son tour, a un
déséquilibre au niveau des techniques hydrauliques, et en conséquence, elle
affecte les paysages agraires et la production des denrées récoltées dans chaque

région.
2. Les aménagements hydrauliques et la mise en valeur du sol

Maints témoignages sur la diversit¢ des installations hydrauliques au
Maghreb sont mentionnés par les géographes, qui utilisent un vocabulaire
spécifique pour décrire et énumérer les équipements installés pour le captage et la
redistribution de 1’eau. L’évocation de ces aménagements, tant urbains que
ruraux, témoigne de ’existence d’une politique efficace des califes fatimides.

Pour les aménagements urbains, les géographes décrivent les travaux
visant a I’approvisionnement des villes en eau. Ils décrivent aussi les installations,
servant a l’arrosage des vergers, et des domaines, etc. La richesse de ces
techniques est représentée par la variété des termes utilisés pour décrire le réseau
hydraulique mis en place dans la région: puits (gubb/gibab), citernes
(magil/mawagil), canaux (qanat), conduits (sagiya/sawagqi), moulins (arhia),
vannes (manfad/mandfid) et ruisseaux (gadwal/gadawil). Ces termes sont
employés pour décrire aussi les modalités de stockage et de redistribution des
eaux. En effet, I’Etat fatimide a hérité de nombreuses installations hydrauliques,
antiques ou aghlabides, qu'il a préservées et entretenues. Parfois, les géographes
mentionnent qu’un tel aménagement est le fait des anciens. A titre d’exemple, a
Gafsa, al-Bakr1 mentionne une grande source d’eau construite en pierre par les
anciens””. Ces techniques différent d’une région a une autre, selon le degré
d’abondance en eau. Pour les villes cdtiéres de Barqa a Tripoli, Ibn Hawqal ne
consacre que de bréves notices aux sources d’eau et aux techniques de captage. Il

souligne que les citernes servent a y conserver 1’eau de pluie, seule source d’eau

5 Al-Bakri, Al-masalik wa-lI-mamalik, t. 11, p. 224.
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dans cette région. A Barqa, 4 Agdabiyya comme a Surt, les habitants boivent de
I’eau de pluie conservée dans des citernes (mawdgil), faute d'eau courante’®. Il est
probable que ces réservoirs aient surtout servi aux éleveurs’’. A Sfax, ’auteur
souligne la beauté des citernes qui servent 2 emmagasiner 1’eau pluviale” et il
précise que la ville de Sousse renferme un petit nombre de citernes (mawagil)” .
Le géographe souligne aussi ’existence de nombreuses citernes dans la ville
d’Argkik. Il écrit a ce propos : « Il y a de I’eau, de nombreuses citernes a 1’usage
des vaisseaux et de leurs équipages, ainsi que de ceux qui désirent abreuver leurs
bétes™ ». Pour disrtibuer ’eau, on utilise parfois les bétes de somme. A Zawila,
par exemple, I’irrigation des dattiers et des champs cultivés se fait par des
chameaux®. Ces techniques étaient utilisées dans les régions caractérisées par la
rareté des ressources d’eau.

On remarque un changement dans le vocabulaire utilisé en relation avec
les techniques d’irrigation, ainsi que dans la densité des terres irriguées, a partir de
la description de la route reliant Fés a Msila. Arhiya/ arha’ sont utilisés pour
désigner les moulins et sania et sawani pour désigner les roues hydrauliques ou
machines a irriguer mises en mouvement par le mouvement circulaire d’animaux
attachés a un long bras de bois®. Le mot sania est défini par Vincent Lagardére
comme une roue ¢lévatoire mise en mouvement par un animal qui parcourt un
manége circulaire®. Ce sont les termes employés par Ibn Hawgqal, pour évoquer
les moyens et les techniques d’irrigation des champs et des vergers tout au long de
cette route et l'acheminement de 1'eau des rivieres et des oueds vers les champs
cultivés. Ibn Hawqal utilise aussi le terme saqi et asqa’ pour refléter I’existence
des terrains irrigués sur cette route. Le développement des modes d’irrigation
dépend de 1’abondance des eaux courantes. Tout au long de cet itinéraire, Ibn

Hawqal énumere plus de 8 riviéres (anhar) et indique que I’installation de

6 Ibn Hawaqal, Surat al-ard, p. 77-78.

" Claudette Vanacker, « Géographie économique de I’ Afrique du nord selon les auteurs arabes du
IX® au milieu de XI° siécle », Annales, 28-3, 1973, p. 659-680.

8 Ibn Hawqal, Sirat al-ard, p. 81, trad fr, t. I, p. 67.

" Ibid.p. 69.

% Ibn Hawgqal, Configuration de la terre, p. 74.

' Al-Bakii, Al-masalik wa-I-mamalik, t. 11, p. 182.

%2 André Bazzana, Johnny De Meulemeester, La Noria, [’aubergine et le Fellah, archéologie des
espaces irrigués dans I’Occident musulman médiéval (9-15° siécles), p. 218.

%3 Vincent Lagardére, Campagne et paysans d’al-Andalus VIII-XV* siécles, p. 263.

227



moulins et de roues élévatoires (sawani) le long des rives, favorise 1’irrigation et,
par conséquent, 'essor des cultures.

A propos de la riviére de Tlemcen, Ibn Hawqal écrit : « C’est une ville
ancienne arrosée par des cours d’eau sur lesquels se trouvent des moulins et des
vergers [...] ; 'agriculture se fait par irrigation, les céréales y sont abondantes et
les terrains de culture trés vastes® ». Sur le méme itinéraire, I’auteur écrit a
propos du village de Tatanaliit : « Grand et important village entour¢ de jardins, et
sa riviére est bordée par des moulins (arhd’) et des vergers® ». A Bani Warfin,
Ibn Hawqal cite les moulins installés sur la riviere de Chelif : « c’est un bourg de
construction antique : on y voit un grand nombre de vignobles et des norias
(sawani) ; ce bourg est arrosé par la riviére de Chelif *». Al-Bakri témoigne aussi
que les terres de la ville de Tanda, située sur la route reliant Fés et Kairouan, sont
arrosées par des moulins (arha’) installées sur la riviére de la ville®’. Al-Bakri
précise encore que des moulins (arha’) sont installés a Sbiba™, ville connue pour
I’abondance des sources d’eau et pour sa prospérité.

La sdgiya/sawdgqi est aussi mentionnée comme instrument exemplaire pour
la distribution des eaux au Maghreb. La sagiya est un mode d’irrigation qui utilise
la déclivité du sol pour conduire au champ ou au jardin I’eau d’une source ou
d’une riviére parfois trés éloignée™ . A plusieurs reprises, les géographes
soulignent la présence de la sagiva. A Qastiliya, par exemple, Ibn Hawqal écrit :
« L’eau est de mauvaise qualité et indigeste ; elle coule par des rigoles (sawagi)
d’arrosage & travers les jardins *’». Dans la méme région, I’aménagement des

saqiya est décrit en détail par al-BakirT :

Tozeur est arrosée par trois ruisseaux qui prennent leur source dans une couche de
sable, fin et blanc comme de la farine. Cet endroit est nommé en leur langue
Serech. Les ruisseaux dont nous venons de parler sont les branches d’une riviere

formée par la réunion des eaux qui sortent du sable, nommée oued al-Djemal. A

% Ibn Hawgqal, Configuration de la terre, p. 86.

5 Ibid., p. 87.

% Ibid.

7 Al-Bakii, Al-masalik wal-mamalik, t. 11, p. 227.

8 Ibid., p. 330.

% Vincent Lagardére, Compagnes et paysans d’Al-andalus, p. 255.
* Ibid., p. 92.
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I’endroit ou I’embranchement se fait, la riviére a environ deux cent coudées de
profondeur. Chacun des trois ruisseaux se partage ensuite et forme six canaux
(gadawil) d’ou rayonnent une quantité innombrable de conduits (sawagi) construits
en pierres d’une maniére uniforme. Aussi ont-ils tous la méme dimension. Chaque

conduit & deux empans de largeur et un fitr de profondeur®”.

Les géographes nous renseignent aussi sur d’autres modes d’irrigation et de
gestion des eaux, pour des usages soit agricoles, soit urbains. A propos de la ville
de Msila, al-Bakr1 fait allusion a la mise en place d’un réseau hydraulique par les
Fatimides pour I’approvisionnement de la ville et I’arrosage des jardins. Il évoque
a ce propos un réseau constitué par des canaux et des vannes qui servent a

I’alimentation de la ville et a I’arrosage des vergers :

Al-Msila, grande ville située sur une riviere appelée Seher. Elle eut pour
fondateur Abii-1 Qasim Ismail fils de ‘Ubaid Allah. Elle est située dans une plaine
est entourée de deux murailles, entre lesquelles se trouve un canal (gadwal) d’eau
vive, qui entoure la ville. Par le moyen de vannes (mandfid), on peut tirer de ce
canal assez d’eau pour I’arrosage des terres. La ville renferme plusieurs bains et

un grand nombre de jardins & I’extérieur’.
Al-BakrT écrit aussi a propos d’al-Mahdiyya :

Al-Mahdia renferme trois cent soixante grandes citernes, sans compter les eaux
qui arrivent par un conduit (ganat) et qui se répandent dans la ville. Ce fut ‘Ubaid
Allah le fatimide qui les fit venir d’un village des environs nommé Menanech.
Elles coulent dans des tuyaux (agdas) et vont remplir une citerne aupres du gami *

d’al-Mahdia, d’ou on les fait remonter par le moyen de roues a chapelet™.

La diversit¢ des équipements évoqués refléte la volonté de la population

comme de I’Etat de mettre en valeur les richesses en eau. Les techniques

! Al-Bakri, Description de I’Afrique septentrionale, p. 117-118.

2 Al-Bakri, Al-masalik wa-I-mamalik, t. 1, p. 239 ; Description de I’Afrique septentrionale, p.
141-142.

% Al-Bakri, Al-masalik wal-mamalik, t. 11, p. 203 ; Description de I’ Afrique septentrionale, p. 74.



d’irrigation varient selon 1’origine de I’eau®. Les géographes évoquent les canaux
souterrains qui transportent I’eau sur de longues distances. La volonté politique
des Fatimides apparait donc dans les aménagements hydrauliques de la ville de
Msila et aussi d’al-Mahdiyya ou al-Bakr1 souligne que le premier calife fatimide,
al-Mahdi, a fait transporter de 1’eau jusqu’a sa nouvelle résidence de la garya de
Mananech. Nous trouvons ici un écho de ce que nous avons déja vu avec la Sira
de Gawdhar a propos des terres irriguées et des sawdgi aménagées aux environs
d’al-Mahdiyya, des le début du régne de ‘Ubayd Allah et des conflits qui avaient
suivi’.. De plus, comme nous ’avons vu, les Magalis wa-I-musayarat montrent le
role des califes fatimides dans la mise en valeur du sol a travers la gestion de la
distribution des eaux’®.

La variété des modes d’irrigation dans le Maghreb du X°® siécle montre que
les Fatimides ont favorisé le développement de 1’agriculture. A l'inverse, quand on
lit al-Ya‘qubi, qui écrit a la fin du IX° siécle, quelques années avant leur triomphe,
on constate la quasi-absence du vocabulaire spécifique relatif aux techniques de
captage et de redistribution des eaux dans I'Ifriqiya de cette période. Al-Ya‘qubi
ne mentionne que les citernes, quelques puits présents depuis 1’Antiquité a
Barqa”’ et les bassins de Kairouan®®. Cette absence suggére la rareté des espaces
irrigués, qui contraste avec les descriptions d’Ibn Hawqal et al-Bakri, qui
évoquent ces techniques en les associant a des termes tels bustan et ganna pour
désigner les vergers etc. Cette évolution du vocabulaire peut-elle s'expliquer par
un développement des techniques hydrauliques a la période fatimide ? Comment
rendre raison de 1’absence de ces modes d’irrigation chez al-Ya‘qiibi ? Et si ces
techniques existaient, pourquoi le géographe les passe-t-il sous silence ?

S'il est donc difficile de mesurer les évolutions réelles dans ce domaine,

l'intérét renforcé d'Ibn Hawqal pour ce sujet reflete en lui-méme a minima 1'intérét

% Jean Despois, « Les paysages agraires traditionnels du Maghreb et du Sahara septentrional »,
Annales de géographie, 396, 1964, p. 131.

% Sirat al-ustad Gawdar, p. 37. Voir Partie II, chapitre 1-111

% On trouve dans les Magalis deux récits qui démontrent I’importance qu’accordent les Fatimides
a D’irrigation des terres et des vergers. Al-Nu‘man, Al-magalis wa-I-musayarat, p. 61-63, 427 (voir
partie II, chapitre I-3).

°7 Al-Ya‘qiibi, Al-buldan, p. 132.

% Ibid., p. 137.
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croissant de la dynastie pour cette question et traduit son rdle dans ces

aménagements, source de vie et de prospérité.
3. Al-badiya, un territoire prospére et intégré a I’espace économique fatimide

La campagne au temps des Fatimides, ses relations avec les centres urbains,
son role dans 1I’économie du Maghreb a cette époque n’ont jamais été traités de
manicre approfondie. En revanche, des études ont été menées sur les campagnes
du Maghreb a des périodes différentes. A titre d’exemple, citons le travail
d’Emile-Félix Gautier, qui a traité I’opposition entre les nomades et les
sédentaires et ses effets (supposés) sur les campagnes’ ; Jean Poncet aussi a
¢tudié les relations économiques entre les villes et les campagnes dans le
Maghreb'”. La majorité des études ont été centrées sur ces dynamiques au
Maghreb médiéval en général. La seule étude sur I'Ifrigiya porte sur la badiya a

1’époque hafside'"!

. Alloua Amara a aussi étudié, dans un article, les rapports
entre les communautés rurales et la ville au Maghreb central entre le VII® et le
XIV* siécle. Il semble donc difficile de réaliser une étude exhaustive sur la badiya
sous les Fatimides a partir des textes géographiques pour plusieurs raisons. Tout
d’abord, les informations sur la campagne a cette période sont insuffisantes. Elles
s’articulent essentiellement autour de la description de quelques productions
agricoles. Ensuite, les sources géographiques ne donnent pas de renseignements
sur la population rurale et ses activités, représentées comme dans la dépendance
des villes'””. En revanche, de nombreuses informations rapportées par les
géographes éclairent les liens de ces terroirs avec les villes du Maghreb fatimide,
leur essor économique et le réle du pouvoir dans celui-ci.

La campagne, ou al-badiya, sous les Fatimides est représentée chez Ibn

Hawgqal comme un territoire prospere qui assure 1’existence de la ville et de sa

% Tariq Madani, « De la campagne a la ville : exploitation et immigration dans le Maghreb
{Igfdiéval », Revue des mondes musulman et de la méditerranée, 125, 2009, p. 343-364.

Ibid.
""'Dans cette étude, Mohammed Hassen traite les caractéristiques du territoire de la badiva et
I’évolution de ses liens avec la ville : Mohammed Hassen, 4/-madina wal-badiya fi al-‘ahd al-
hafst, 2 vol, Tunis, 1999.
102 Christophe Picard, « Les élites rurales du monde musulman méditerranéen », Mélanges de
I’Ecoleffanqaise de Rome, 124/2,2012.



population. De longues notices sont consacrées a la description de ce territoire et
de ses richesses. Une terminologie variée décrit les territoires ruraux : les termes
badiya, fahs/fuhiis sont employées pour désigner des plaines et zurii /zar, mazari
pour les champs cultivés. Cette série de vocables est souvent employée par Ibn
Hawqal pour désigner les territoires ¢loignés des villes. Il utilise aussi les termes
iqlim et hawza pour désigner les terroirs ruraux. La badiya désigne, selon lui, tout
territoire environnant les villes, ou vivaient les Berbéres. A propos de Barqa, Ibn
Hawaqal écrit : « la ville est environnée de tous les cotés d’une badiya habitée par
plusieurs tribus berbéres'® ». Ces mentions rejoignent les observations de
Christophe Picard au sujet des rapports qui liaient les Berbéres a leur territoire au
Maghreb al-Aqsa a partir des textes géographiques'**.

La campagne était toujours représentée comme un territoire dépendant de la
ville ou comme le prolongement naturel du noyau urbain. Les zones rurales et les

champs cultivés s’étendaient autour des villes :

Sur la bande qui s’étend entre I’Ifrigiya et I’extrémité des cantons de Tanger, sur
une largeur qui varie entre une et dix journées de marche, on rencontre des lieux
habités et des villes, dont les cantons agricoles (rasatig) se touchent, ainsi que les

s — . . . =—¢ 105
champs cultivés (mazari‘) et les domaines ruraux (diya‘) .

De méme, la ville de Bone, par exemple, est entourée d'une campagne
(badiya) tres prospere. Ibn Hawqal précise que les fruits de la badiya servaient a

la consommation de la population urbaine :

Bone est une ville moyenne, sa surface est équivalente a celle de Laribus, elle
renferme des bons marchés, les prix sont bas, elle renferme aussi des fruits, des
vergers serrés et la majorité de leurs fruits proviennent de sa campagne (badiya)

qui produit du blé et de I’orge en abondance'”.

1 Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 66.

1% Dans cet article Christophe Picard explique les rapports entre les Berbéres du Maghreb al-Aqsa
et leur territoire. Il énumeére les richesses de certaines tribus et les manifestations de la mise en
valeur de leur territoire, ainsi que les différents critéres qui déterminent la puissance de ces tribus.
19 Ibn Hawqal, Configuration de la terre, p. 80.

1% Ibn Hawqal, Sirat al-ard, p. 75-76.
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Dans le méme passage, Ibn Hawqal revient sur la prospérité de cette
badiya. 11 utilise alors des synonymes de badiya : district (iglim et hawza'""). Ces
mots décrivent les territoires qui dépendaient de la ville. Lorsqu’il parle de Ténes,
et aprés avoir décrit le noyau urbain et souligné la prospérit¢ de la ville, le
géographe rapporte : « Dans la plaine vit une nombreuse population de Berberes,
dont les tribus ont des richesses considérables. On y trouve des fruits et
notamment des coings a long col dont je ne saurais assez vanter la beauté, la
qualité, la douceur et I’odeur exquise '* ». Lors de la description de la ville de
Gaza’ir Bani Mazgenna, il souligne que la ville posséde une vaste badiya, habitée
par un grand nombre de Berbéres qui possédaient plusieurs troupeaux de moutons

109
et des vaches .

Ibn Hawgqal et al-Bakri évoquent aussi les richesses des
territoires ruraux de Msila et la diffusion de diverses productions agricoles dans le
monde rural. Dans cette région, s’étendent divers paysages agraires qui produisent
des denrées variées''".

La badiya dans la description d’Ibn Hawqal est présentée comme un
espace qui dépend de la ville et dont les richesses sont essentiellement destinées
au ravitaillement de la population citadine. La campagne est désignée aussi par le
terme mazari‘, ou terres cultivées, situés autour des villes. Ibn Hawqal évoque les
richesses des champs qui entourent les villes du Maghreb fatimide. Ces territoires
sont des terrains de paturage arrosés par la pluie. A propos de Surt, Ibn Hawqal
souligne : « Il y a des tribus berbéres qui ont des terrains cultivés (mazari) plus
loin de la ville, ces terrains servent comme paturages quand les terres sont
arrosées par la pluie''' ». Le géographe mentionne ce terme également pour

décrire la prospérité de la campagne de la ville de Surt ou vivaient plusieurs tribus

"7 Hawza désigne un territoire rural dépendant d’une localité, principalement des terres situées a

proximité, qui peuvent englober un vaste territoire dont la délimitation est difficile a établir :
Allaoua Amara, « Communautés rurales et pouvoirs urbains au Maghreb central VII°-XIV®
siecle », Revue des mondes musulmans et de la méditerranée, 126/2009, p. 185-202.

1% Ibn Hawqal, Sirat al-ard, p. 77 ; trad. Fr, p. 73-74.

' Ibid.

"9 Dans ce cadre, I’auteur énumére plusieurs paysages ou il évoque les espaces ouverts comme les
champs, les espaces fermés représentés par les vergers (basatin et gannat) et les espaces irrigués.
Cf. Mohamed Meouak, « Le Hodna occidental entre régions méditerranéennes et plaines
désertiques : organisation des territoires, communautés rurales et productions agricoles au Moyen
age », Revue des mondes musulmans et de la méditerranéen, 126, 2009, p. 117-139.

" Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 68.

233



berberes. L’évocation de la campagne comme un territoire dépendant de la ville
s’inscrit dans le cadre de la représentation d’un domaine dominé par les villes''?,
Quelques récits fatimides nous montrent que les califes accordaient une
place importante a la mise en valeur de badiya (pl. bawadi). Les Magalis wa-I-
musdayarat indiquent que les califes fatimides avaient accordé a leurs
fonctionnaires et proches des concessions situées dans la badiya'"’. Dans la méme
source, un récit rapporté par al-Qadi al-Nu‘man donne une idée sur les rapports

qui existaient entre les campagnes et les villes a I’époque fatimide :

Au temps du Mahdi, quand j’étais & Mahdia, j’ai entendu un groupe de gens de la
campagne (badiya, pl. bawadi) qui, aprés qu’ils avaient vendu leurs marchandises
et gagné beaucoup d’argent, commengaient a exagérer les montants des taxes

qu’ils devaient payer'“.

Ce texte suggére qu’une dynamique d’activités agricoles existait dans ces
bawadi et que ces territoires alimentaient les villes en produits agricoles et
marchandises diverses. Ce récit indique aussi que ces lieux constituaient une
source permanente de revenus fiscaux, provenant essentiellement des taxes
percues sur les transactions commerciales des habitants de la badiya. On peut
donc dire que, pour assurer I’afflux de revenus fiscaux, une politique de mise en
valeur a été mise en place par les califes fatimides dans ces territoires. La
campagne est donc 1’arriere-pays qui assure la sécurité alimentaire et les matiéres

os r . . . 115
premicres de 1’économie citadine .

Elle est présentée comme le territoire
principal qui assure 1’approvisionnement des villes, et aussi la source des revenus
fiscaux imposés sur les produits de la terre. Dans son étude sur les communautés
rurales au Maghreb central, Allaoua Amara écrit que les communautés rurales
¢taient toujours représentées dans les textes comme une structure regroupant les

. . . . . . , . . 116
habitants d’un territoire qui alimentait les villes en denrées alimentaires °. De

"2 Emmanuelle Tixier du Mesnil, Géographes d’al-Andalus, p. 132.

"3 Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musdyarat, p. 337
114 77 -

Ibid.
'"° Tariq Madani, « De la campagne a la ville : exploitation et immigration dans le Maghreb
médiéval », Revue des mondes musulman et de la méditerranée, 125/2009, p. 155-171.
"° Allaoua Amara, « Communautés rurales et pouvoirs urbains au Maghreb central VII-XIVe
siecle », Revue des mondes musulmans et de la méditerranée, 126/2009, p. 185-202.
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nombreux exemples de la circulation des produits agricoles au sein des
campagnes du Maghreb, a travers un réseau d’itinéraires régionaux, sont rapportés
dans les textes géographiques. Ibn Hawqal évoque, a titre d’exemple, les figues de
Gaza’ir Bani Mazganna vendues a Kairouan''’. La campagne de la localité de
Marsa al-Dagag fournit aux marchés de Kairouan et des autres régions divers
produits comme les figues et le laitage''®. Les campagnes de Msila fournissent
aux marchés de Kairouan du coing de bonne qualité'"®. Al-BakiT rapporte, quant a
lui, que la campagne de Qalsana fournit de grandes quantités de figues vertes aux
habitants de Kairouan'?. Ces exemples démontrent le role du réseau routier
reliant toutes les régions de I’Ifrigiya dans la circulation des marchandises sur des
trajets plus étendus.

La circulation des marchandises des campagnes vers les centres urbains
montre I’implication de ces territoires dans l'essor économique. De nombreuses
informations prouvent la volonté du pouvoir fatimide de mettre en valeur ces
campagnes et de les intégrer dans le tissu économique de 1’Etat. Le role du
pouvoir se manifeste dans le réseau des itinéraires décrits par les géographes, qui
traversent les champs et les villages. Ces itinéraires servent essentiellement a
faciliter la circulation des hommes et des marchandises. Sur la route reliant
Kairouan et Msila, Ibn Hawqal cite dix-sept localités'>'. Pour ’itinéraire allant de
Fés & Msila, le géographe énumére trente localités'**. Ces réseaux routiers
permettent la circulation des biens entre les campagnes et les villes du Maghreb
fatimide. Il convient d’ajouter aussi qu’un grand réseau de marchés et
d’établissements économiques étaient installées dans plusieurs villages
maghrébins. Ces marchés jouaient un role majeur dans la commercialisation et le
transfert des produits de la campagne vers les centres urbains. La mise en place de
ces établissements prouve la volonté des Fatimides d'intégrer les territoires de la
campagne dans leur espace économique. Les géographes ne mentionnent pas les

mesures prises I’autorité politique pour favoriser ces itinéraires, en revanche, on

"7 Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 76.

"8 Ibid., p. 85.

"9 Ibid.

120 Al-Bakri, Al-masdlik wa-l-mamalik, t. 11, p. 202.
2! Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 86-88

12 Ibid., p. 88-90.
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trouve parfois des allusions a I’établissement de postes de contrdéle nommés
marasid, dans des points précis. Il semble que ces postes aient été créés pour la
perception des imp6ts comme pour le contrdle du trafic et la sécurité des hommes
et leurs biens.

Les textes de ‘Imad al-Din Idris montrent le rdle des califes fatimides dans
la mise en valeur des campagnes. Un récit indique que le calife al-Mansiir, apres
la fin de la révolte d’Abii Yazid, a aboli les taxes d’une année pesant sur
I’agriculture et qu'il a demandé aux paysans de ne payer que les taxes canoniques
telles la sadaga et les ‘usir'”. La campagne, pour les califes fatimides,
représentait une source permanente de rentes fiscales pergues sur I’agriculture et
I’¢levage. De nombreuses informations prouvent la volonté du pouvoir fatimide
de mettre en valeur les richesses de la campagne. A ce propos, les Magalis wa-I-
musdyarat et les documents de la Sira de Gawdar nous informent sur les
concessions des terres accordées a des hauts dignitaires et fonctionnaires
fatimides. Des concessions (igta ‘at) ont été accordées a al-Qadt al-Nu‘man dans

4 > y rpe s . . -
124 I’eunuque Gawdar bénéficia aussi de domaines (diya )

125

les campagnes (bawadi)
dans la localité¢ de Qasr al-Ifriqi . L’intervention des califes renvoie a une
politique mise en place depuis I'imam al-Mahdi et visant a valoriser les
campagnes et & les intégrer dans I’espace économique de I’Etat'*°,

Les campagnes, sous les Fatimides, sont des territoires prosperes. Elles
sont connectées avec les villes par un réseau d’itinéraires et de marchés, servant a
la circulation des denrées ‘Ali ‘Alimentaires et fournissant la matiére premiere
nécessaire a 1’activité industrielle et artisanale installée dans les centres urbains.
Ce développement est confirmé encore par un récit, rapporté dans les Magalis,
montrant ’augmentation des loyers des biens fonciers situés dans la badiya. Dans

ce récit al-Nu‘man nous renseigne sur ses propriétés situées dans les campagnes

(al-bawadi sing. badiya), il rapporte :

"2 “Imad al-Din Idris, Ta rih al-hulafa’ al-fatimiyyin bi-I-Magrib, p. 379.

124 Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musdyardt, p. 525.

125 Sirat al-ustad Gawdar, p. 122.

126 Ibid., p. 99, 104, 122, 126. Tous ces passages parlent des concessions (igtd‘af) qui étaient
attribuées au partisans fatimides, soit des Kutama-s, soit des Slaves, soit d'autres fonctionnaires
fatimides.
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Un de mes wakils dans la campagne (al/-badiya) m’a informé que je posséde un
petit terrain qui peut étre utile pour la construction d’un bien foncier qui peut
apporter un revenu de trente dinars par an [....] j’ai demandé au wakil de le
construire, et ce bien (rab ) a attiré ’attention et la concurrence des gens au point

que son loyer a atteint deux cent dinars par an'”’.
4. Ganna et bustan, paysages agraires de grande prospérité

Les géographes arabes présentent le Maghreb comme un territoire fertile,
productif et généreux. Ils utilisent divers termes pour souligner sa prospérité :
bustan/basatin, ginan/ aginna, ganndat et hawa’it désignent des espaces de
productions fruitieres et potageres. Le mot bustan est d’origine perse, il est utilisé
dans le sens de jardin potager et quelquefois dans celui de verger'**. Le bustan est
I’équivalent du ginan, dont le pluriel est aginna ou ganndat. ITbn Hawqal indique
que les musulmans, lorsqu’ils sont entrés a Tunis, ont érigé des vergers (hawaif)
et établi des vergers (basatin), indiquant qu’ils accordaient une importance
majeure a ces structures agraires. Dans la ville de Tunis, Ibn Hawqal évoque
nombreux vergers (basatin et hitan)'”’. Les deux termes ganna et bustan sont
toujours utilisés pour désigner des espaces fermés, spécialisés essentiellement
dans la production des fruits et des légumes'*’.

Dans la description de chaque localité, nous remarquons I’emploi des
termes suivants : bustan, basatin, gannat, aginna, afin de distinguer les différentes
superficies cultivées. Ces terrains sont des propriétés foncieres appartenant au
pouvoir ou a un particulier. Nous constatons que ces termes sont le plus souvent
utilisés pour indiquer I’abondance en eau et la prospérité d’une région. Autrement
dit, les basatin et aginna n’existaient qu’au bord des riviéres, des oueds, ou aussi
autour des sources d’eau. A Sbiba, par exemple, ancienne ville située sur la route

reliant Kairouan et Tahert, il existait des jardins (aginna) et des vergers (basatin).

127 Al-Nu‘man, Al-magalis wal-musdyardt, p. 525.

128 « Bustan », EI?, (G. Margais).

"% Le mot hitan signifie en langue arabe bustan ou basdtin. Al-Nu‘man rapporte un autre récit
susceptible de nous aider a étudier les emplois de ces termes dans les documents géographiques
(voir partie 11, chapitre 1.11, al-Nu‘man, Al-magalis wa-I-musdayarat, p. 427).

"% Mohamed Meouak, «Le Hodna occidental entre régions méditerranéennes et plaines
désertiques », p. 130.
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Ils étaient irrigués par une abondante source d’eau, produisant de nombreux fruits.
Ceux-ci étaient toujours vendus a bas prix. Dans cette ville, on cultivait
principalement le cumin, le carvi et les plantes potagéres”'. Galiila’ est une ville
qui renferme une source (‘ayn) d’eau entourée de plusieurs vergers (basatin) et
des palmiers'>>. Ibn Hawqal mentionne la présence de jardins fruitiers (basatin) a

Baga'1 . Il signale ainsi de nombreux vignobles au bord de la riviére Sahr a

Msila ot on cultivait le coing'**

. Tubna comportait également des vergers de
grande superficie'’’. Bone, une ville moyenne, produisait des fruits en abondance,
vendus a petit prix, elle comptait plusieurs vergers trés denses (qariba)">®. Que
désignent donc ces termes ?

Ce récit nous permet de constater que le terme bustan est employé afin de
désigner une parcelle de terre entourée d’un mur de terre (4 ’if) et contenant
diverses implantations. Dans cet enclos, la terre était ainsi partagée en petites
parcelles ou carrés. Chacun contenait un type de plantations. Selon al-Nu‘man,
ces basatin se situent hors des villes. Ils étaient entourés de murs (hawa’if) pour
éviter que le bétail pénétre a I’intérieur. Lagardere définit les termes basatin et
gannat en al-Andalus, comme des lieux fermés que I’on peut arroser et dont la
surface est divisée en carrés' .

Il apparait que ces vergers pouvaient &tre situés dans la périphérie des
villes, c’est-a-dire qu’ils entouraient le noyau urbain. Ainsi al-Bakr1 rapporte a
propos de Tubna : « elle posséde des vergers qui entourent le faubourg'*®». Al-
Bakr1 souligne aussi que les vergers sont arrosés par les eaux qui sont conservées
dans un réservoir situé¢ dans la mosquée'”. Ces vergers forment donc le paysage
agraire qui entoure les villes.

La diversité des structures agraires documentée par les géographes arabes,
ainsi que les allusions a la politique fatimide de valorisation de 1’agriculture ont

permis d’assurer une production agricole trés variée. En revanche, la diffusion de

B! Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 77.

2 Ibid., p. 86.

3 Ibid., p. 85.

4 Ibid.

"3 Ibid.

B¢ Ibid., p. 77.

"7 Vincent Lagardére, Campagnes et paysans d’al-Andalus VIII-XV* siécle, p. 65.
8 Al-Bakri, Al-masalik wa-I-mamalik, t. II, p. 228.

% Ibid.
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ce type de paysages agraires était liée essentiellement a I’abondance de I’eau qui
reste indispensable a la diffusion de ces cultures irriguées. Tous ces facteurs,
comme I’irrégularité¢ des pluies ou la répartition inégale de I’eau d’une région a

une autre, ont conduit a diversifier les productions.
B. Une production agricole tres diversifiée

1. La répartition des productions agricoles (Cf. Annexe 1. Tableau de la

répartition des productions agricoles du Maghreb fatimides)
a. Les zones de production céréaliére

Le blé et I’orge constituaient la base de 1’alimentation des populations du
Maghreb. Les géographes mentionnent les champs de blé et d’orge et la
localisation des régions céréalieres. Le champ lexical est varié¢ afin de décrire
cette richesse; zar’, zuri‘ mazari® et diya‘’. Ce sont des termes généraux

A . - 140
renvoyant a I’ensemble du terroir cultivé ™.

Fréquemment utilisés chez les
géographes, les mots gamh, Sa ‘ir, hinta renvoient au paysage céréalier en Ifrigiya.
Ces descriptions renvoient a ’existence des zones, connues pour la production
céréaliere. Dans sa description, Ibn Hawqal dresse une carte ou figurent ces lieux,
ou abonde la production céréaliére.

La zone comprise entre Kairouan et Msila apparait comme la zone
principale de la production céréaliere. Tout au long de la route reliant ces deux
villes, Ibn Hawqal énumére de nombreuses localités, comme des villages ou
parfois des bawadr. De vastes champs de blé et d’orge sont situés & Agar'*,
Arkwa'*?, Namezdwan'*, Qasr al-ifiigi'** Dakkma'*’. Tbn Hawgqal utilise parfois

la formule balad gamh wa-sa ‘ir pour dire que telle localité est connue pour sa

production de blé et d’orge, tel le village de Namezdwan. Béja est nommée le

10 André Miquel, Géographie humaine du monde musulmane jusqu’au XI° siécle, 1, p. 401.
! 1bn Hawgqal, Surat al-ard, p. 84.

"2 Ibid.

" Ibid.

" Ibid.

'3 Ibid.
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« grenier de I'Ifriqiya » (hari’ Ifiigiya)'*®. Elle est la zone la plus célébre pour la

147 Al-BaksT indique que cette ville était célébre pour

qualité de ses grains (hubiib)
son froment (hinta), qui poussait dans la localité d’Anda'*®. ‘Imad al-Din Idris
confirme la prospérité¢ de la ville de Béja. Il évoque son rdle pendant la révolte
d’Abi Yazid dans I’approvisionnement des soldats.

Le récit parle de 1.000 chameaux chargés de transporter la nourriture
provenant de Béja afin de ravitailler les troupes d’Abi Yazid'*’. Un autre passage
évoque le chiffre de 3.000 chameaux chargés de 1’approvisionnement de I’armée
d’Abi Yazid & Kairouan'’. Ibn Hawgqal décrit I’abondance des cultures de blé et
d’orge 4 Bone'', dans la plaine située aux environs de Kairouan et nommée Fahs
al-Darrara'> et dans la merveilleuse plaine de Subgin a Tripoli'>. La chronique
de ‘Imad al-Din Idriss confirme la prospérité de la culture céréaliere pendant la

134 Le Gabal Nafiisa était réputé pour sa production d’orge. Ibn

révolte kharigite
Hawqal souligne qu’un pain d’orge de bon gout y est fabriqué.

La répartition des régions céréalicres refléte 1’abondance des ressources
aquifeéres. Au sein la zone céréaliere située entre Kairouan et Msila, Ibn Hawqal
mentionne treize sources : des sources d’eau courante, des rivieres, des puits et
des sources d’eau douce. Ces conditions favorisaient la diffusion des champs de
blé¢ et d’orge. C’est ce qui explique que les localités de cette zone, qui sont
habitées par des tribus berbéres, possedent de grandes richesses de bétails qui
servaient au labour des terres. Les géographes soulignent encore que d’autres
régions, comme Tozeur, sont caractérisées par I’absence de cultures de céréales.

Ibn Hawgqal indique que le prix de ce produit est toujours élevé dans ces

territoires.

6 Ibid., p. 75.

7 Ibid., p. 84.

'8 Al-Bakri, Description de I’Afrique septentrionale, p. 121.

19 “Imad al-Din Idris, Ta rih al-hulafa’ al-fatimiyyin bi-I-Magrib, p. 327.

B0 Ibid., p. 332.

5 1pn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 75.

12 Ibid.

133 Al-Bakri, Al-masdlik wa-l-mamalik, t. 11, p. 181.

'3 “Imad al-Din Idris décrit la prospérité des champs de blé qui entourent la ville de Kairouan du
coté de Bab Tiinis, Bab Asram et Bab Salm. Il mentionne des champs de blé de grande prospérité
qui ont été incendiés par les soldats d’Abli Yazid (Imad al-Din Idris, Ta'rih al-hulafa’ al-
fatimiyyin bi-I-Magrib, p. 366).
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La variabilit¢ des productions céréalieres d’une région a une autre en
Ifrigiya dépend de divers facteurs'”. Leur absence dans certaines régions est
surtout liée a des conditions climatiques comme la sécheresse et la rareté des
pluies, ainsi dans les oasis du sud. La seule exception est Awdaghost. Al-Bakri
souligne que la région produit des petites quantités de blé destiné a la table des
riches et les rois de la ville'*®. On constate aussi le silence des géographes

concernant la culture céréaliére dans la région située entre Barqa et Tripoli.
b. Les olives

Dans leurs descriptions, les géographes énumeérent les produits qui
dominent une région, lorsqu’une ville ou un village se spécialise dans la
production d’un seul produit. Ils mentionnent I’étendue des oliveraies dans
quelques régions du Maghreb. Ils insistent surtout sur I’importance de la culture
des oliviers dans la ville de Sfax. La région est connue pour la qualité de son huile

dont on ne trouve pas I’équivalent ailleurs'”’

. Al-BakiT insiste sur la prospérité de
cette ville, provenant essentiellement de la production d’huile d’olive. Il décrit la
dynamique commerciale et la diversité des échanges avec le monde extérieur.
L’huile de Sfax était exportée vers I’Egypte, le Maghreb, la Sicile et Byzance (al-
ram)">®. Les négociants venaient de tous les pays pour en acheter' ™. La région du
sahel avait également beaucoup d’oliviers. Al-BakrT mentionne la région située
entre Kairouan et Sousse et emploie 1'expression sawdad al-zaytiin pour décrire les

160 . .. .
. La richesse des oliviers de Kairouan est

oliveraies du littoral (al-sahel)
soulignée par al-Bakri. Les géographes présentent la région située entre Kairouan
et Sfax comme une zone spécialisée dans la production des olives. Dans son

Buldan, al-Ya‘quib1 évoquait déja la prospérité du sahel de Kairouan et 1’étendue

'3 La culture céréaliére en Tunisie orientale dépend des conditions climatiques comme la brutalité

des changements du temps, telles les pluies violentes, le siroco de printemps ou les inondations :
Jean Despois, La Tunisie orientale, Sahel et Basse steppe, p. 235.

136 Al-Bakri, Al-masdlik wa-l-mamalik, t. 11, p. 244.

Y7 Ibid., t. 11, p. 192.

8 Ibid., p. 266.

" Ibid.

10 Ibid., p. 56.
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des foréts des oliviers '®'. Cet arbre est ainsi la plante cultivée la plus
représentative de la Tunisie orientale depuis 1’antiquité'®>. Les géographes font
¢galement allusion a une production d’olives a Gabés mais dans des quantités

médiocres.
c. Les dattes

Il s’agit aussi des régions spécialisées dans la production des dattes dans
des zones plus arides. La zone de Qastiliyya est présentée par les géographes
comme la zone principale de cette récolte. Les auteurs mentionnent 1’étendue des
palmeraies qui environnent la ville, ainsi que I’abondance des ressources en eau.
Ibn Hawgqal décrit la richesse de la région, qu'il présente comme le producteur
majeur (magiita) de I’Ifrigiya grace & ses dattes'®. Selon al-Bakri, les dattiers qui
environnent la ville de Tozeur forment un sombre massif (sawad ‘adim)'®*. 11
précise que Tozeur est la région qui produit la plus grande quantité de dattes au
Maghreb : «il n’y a point d’autre endroit en Ifriqiya qui produit autant des
dattes'® ». L’auteur évoque la dynamique commerciale liée a cette récolte. II
mentionne que la ville exporte chaque jour de grandes quantités de dattes :
« presque tous les jours il en sort mille chameaux, ou méme davantage, chargés de

ce fruit'®

». D’apres les deux géographes, la production des dattes dans la région
de Qastiliya s’explique par la mise en place d’un réseau hydraulique dense qui
permet I’irrigation de tous les vergers et jardins des paysans (cf. supra). Ces traits
de l'agriculture de Qastiliyya figuraient déja chez al-Ya‘qiib1 qui en évoque les
nombreux palmiers et oliviers '®’. Biskra est aussi une région fortement

productrice en dattes et al-Ya‘qiibi en énumere les variétés et en souligne

I’excellente qualité, sans équivalent ailleurs. A ce propos, al-Baki écrit :

U Ibid., p. 140.
12 Jean Despois, La Tunisie Orientale : Sahel et Basse steppe, p. 28.
' Tbn Hawqal, Sirat al-ard, p. 94.
' Ibid., p. 117.
195 Al-Bakri, Al-masdlik wa-l-mamalik, t. 11, p. 225.
166 .
Ibid.
17 Al-Ya‘qiibi, 4l-buldan, p. 139.
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On trouve a Biskra toutes les variétés de dattes ; celle que 1’on nomme al-
kacebba est la méme que le sihani surpasse en bonté toutes les autres au point
d’avoir une réputation proverbiale. Le /iari, une autre espéce du méme fruit, est
blanc et lisse. ‘Obeid Allah le fatimide fit accaparer pour son usage toutes les
récoltes de /iari et donna I’ordre aux officiers qui administraient cette province

A : 168
d’en empécher la vente et de les lui envoyer .

D’autres centres de production étaient Ugla, porte du Pays des noirs (bilad al-
sudan)'®, qui était entourée de palmiers ; Surt'”®, dont Ibn Hawqal affirme aussi
que l'importante production servait 4 la consommation locale'’' et, sur la route du
désert, Waddan, au sud de la ville de Surt, qui produisait aussi des dattes en

abondance' "%,
d. Les autres productions fruitiéres

Le développement des cultures fruiticres nécessite des aménagements
hydrauliques et de protection comme les digues et les murs de terre (ta@bia). Parmi
les cultures fruitieres, le cédrat (al- utrugg) est attesté dans quelques région de
I’Ifriqiya. ‘Imad al-Din Idris rapporte qu’al-Manstr possede un bustan ou
poussent des citrus de bonne qualité. La production de cédrat est signalée a
Galiila’, ou le calife al-Mansiir, accompagné de sa famille, se promenait pour
profiter de la beauté des cédratiers. A Qastilya, Ibn Hawqal parle de la production
d’uttrugg de bonne qualité.

Le méme vante le golt des coings de Ténes. Cette ville, située sur une
riviére, produit aussi d’autres espéces de fruits'”>. Il souligne la prospérité de la
ville de Msila qui produit également des coings de bonne qualité, dont de grandes
quantités étaient exportées vers Kairouan''*. Le coing cultivé a Msila était

175

originaire de la ville de Ténés'”. Il était aussi produit dans la localité de Berik'".

'8 Ibid., p. 127.

19 Al-Bakri, Al-masdlik wa-l-mamalik, t. 11, p. 64.
70 Ibid.

! Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 68.

2 Ibid., p. 67.

'3 Ibid., p. 77.

4 Ibid., p. 85.

'3 Ibid., p. 86.
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Les figues sont également produites dans plusieurs localités du Maghreb.
Ibn Hawqal en mentionne, abondantes et de bonne qualité, dans la ville de Marsa
al-Dagag, d'ou elles étaient exportées vers des régions lointaines'’’. De grandes
quantités de figues, largement exportées elles aussi vers Kairouan et d'autres
régions'”®, étaient cultivées dans la campagne de Gaza’ir Bani Mazgenna. Al-
BakrT mentionne Qal$ana, une localité réputée pour la production de figues vertes,
dont la majorité était vendue sur les marchés de Kairouan'”’. Al-Bakri insiste

. s - 180
aussi sur la bonne qualité des figues de Tunis

. La production de ces localités
¢tait destinée essentiellement au ravitaillement de Kairouan.

Ces paysages décrits par les géographes, vergers ou champs cultivés, sont
le résultat d'une valorisation humaine des terres. A de multiples reprises, les
géographes décrivent des installations hydrauliques, des canaux d’irrigation et des

ponts pour confirmer les relations étroites qui lient ’homme et son milieu naturel.
2. Des cultures tinctoriales limitées
a. Le coton

La production du coton était développée a Tunis. Ibn Hawqal souligne que

o« . y 17 . 181 , . . g
des quantités de ce produit sont expédiées vers Kairouan ° . Le coton était cultivé

182 183

aussi dans la région de Msila *“ et a Tobna . Le développement de cette culture
nécessite d’abondantes ressources en eau, mais les géographes ne détaillent pas ce
point. La production du coton en Ifrigiya a été favorisée par l'essor de I’industrie
textile, en particulier dans les ateliers de Kairouan. Les biographies des fugaha’
malikites contiennent de nombreux indices de [’existence d'un commerce

dynamique autour de cette maticre végétale. Ainsi les textes évoquent le marché

244

6 Ibid., p. 77.

7 Ibid., p. 76.

'8 Ibid.

7% Al-Bakri, Al-masdlik wa-l-mamalik, t. 11, p. 202.
0 1bid., p. 215.

! Tbn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 74.

182 Al-Bakri, Al-masdlik wal-mamalik, t. 11, p. 239.
183 Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 85.



des cotonniers (siig al-gattanin)'**. Le Kitab Riyad al-Nufiis, dans la biographie
de Rabi‘ al-qattan'®’ souligne que I’imam fatimide exercait un monopole du
commerce et du tissage du coton'*. Le récit ne mentionne pas le nom du calife,
mais nous supposons qu’il s'agit d’al-Mahdi ou d’al-Qa’im car Rab1‘ al-Qattan est
mort pendant la guerre contre les Fatimides'®’. Malgré la description des
géographes, la diffusion de la culture du coton reste limitée et la majorité des

quantités produites peuvent étre absorbées par les ateliers locaux.

b. Le lin

Quelques lieux de production du lin sont : Sbiba, Tobna et Mettiga. Ibn
Hawqal souligne qu’on en cultive a Sbiba et a Tobna. Pour al-Bakri, la localité de
Mettiga, située sur la route reliant Asir et Gaza’ir bani Mazganna, est le centre de
la culture du lin'®® dont de larges quantités étaient transportées vers d’autres
régions'™. 11 s’agit peut-étre des productions destinées aux ateliers de tissages de
Kairouan. Le Riydd al-Nufiis fait mention de tissage d'étoffes de lin a Kairouan'*’,
Prenait-il place dans des ateliers ou bien s'agissait-il de tissage manuel réalisé par
des femmes '*' ? Malgré ces trois centres de production, la culture du lin reste
limitée géographiquement et économiquement. Les documents de la Geniza

montrent, de plus, que I'Ifrigiya importait de grandes quantités de lin depuis

I’Egypte.

' Tbn Abi Dinar, Ma ‘alim al-iman, t, 111, p. 24.

"5 L un des fagih de Kairouan, mort en 334/94, il faisait partie des juristes kairouanais qui ont
soutenu Abii Yazid contre le calife fatimide al-Qa’im (Al-Maliki, Riyad al-Nufiis, t. 11, p. 338).

1% Al-Maliki, Rivad al-Nufiis, t. IL, p. 329. Le calife fatimide oblige les gens et les propriétaires
des boutiques dans le marché du coton a acheter le coton avec un prix fixe, supérieur a celui du
marché.

"7 Ibid., p. 323.

188 Al-Bakri, Al-masdlik wal-mamalik, t. 11, p. 247.

"% Ibid.

190 Al-Maliki, Rivad al-Nufiis, t, 11, p. 146.

"I Dans ce sens, Hagim Ibn Masriir (m. 307) un fagih de Kairouan distribuait du lin aux veuves et
aux pauvres pour qu'ils le filent. L’opération de filage coutait un dirhem pour un demi-kilo de
lin (Al-Maliki, Riyad al-Nufiis, t. 11, p. 146).
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c. Le safran

La culture du safran était importante en Ifrigiya au X°siécle. Ibn Hawgal
vante celle de Laribus'®®, mais aussi la bonne qualité de celui de la plaine
d’Obba'”. Maggana était un autre centre de production du safran'®*. Les
chercheurs estiment que la plante est originaire du Levant et fut acclimatée en al-

Andalus au X° siecle!®’

. Bien que sa culture en Ifrigiya soit limitée a ces trois
zones, Ibn Hawgqal insiste sur son excellente qualité. La diffusion et le
développement de cette culture en Ifrigiya étaient liés a I'essor d'activités pour
lesquelles le safran constituait une matiere indispensable: en cuisine, en
médecine, en peinture comme pigment et comme parfum'°.

Nous supposons que la propagation de la culture du safran a I'époque
fatimide a été favorisée par la demande liée au contexte palatin. De nombreuses
informations indiquent 1’existence d’une production textile de luxe au sein du
tiraz de Mahdiyya. Ajoutons que des fouilles archéologiques ont permis
d’identifier des contenants et des bouteilles de parfum dans la résidence califale

d'al-Mansiiriyya'®’. Pour la culture de safran, Laribus est aussi mentionné par al-

Magqdisi'”®.
d. La canne a sucre

Selon les géographes, la culture de la canne a sucre se pratiquait dans trois
localités : a Gabes, a Qastiliyya, et a Galala’. Pour al-Bakri, les centres de
production les plus importants sont Galiila’ et Gabés. Qastiliyya est citée surtout
par Ibn Hawqal Les géographes ne donnent pas d’informations supplémentaires
sur 'essor de cette culture en Ifrigiya. En revanche, de nombreuses recherches ont

¢été menées pour dater la diffusion de la culture de la canne a sucre dans la région

192 Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 87.

"3 Ibid.

4 Ibid., p. 85.

195 Wilhelm Heyd, Histoire du commerce du Levant au Moyen Age, t, 11, p. 668.

9 Ibid., p. 669.

Y7 Daniele Foy, La verre islamique en Ifrigiya, le témoignage des fouilles de Sabra al-
Mangsariyya, p. 3.

198 Al-Maqdisi, Ahsan al-taqasim fi ma ‘rifat al-agalim, p. 227.
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méditerranéenne. Mohamed Ouerfelli, par exemple, précise que le Khuzistan
constitue le point de départ de la canne a sucre vers le monde méditerranéen'”.
Cette culture aurait été développée en Ifrigiya par des populations venues d’Orient
aprés la conquéte. Mohamed Ouerfelli indique qu'elle y a été introduite d'abord
dans les jardins princiers™”.

Cette production est favorisée par 1’abondance de 1’eau et la canne a sucre
est quasi-absente dans les régions ou les précipitations étaient irrégulieres. Ainsi,
dans la région du Maghreb oriental, de Barqa et Sfax, la canne a sucre n’est
mentionnée qu’a Gabés. De plus, sa culture exige un long processus de
préparation de la terre’”’, labourée dix fois en amont de la plantation®”. Ces
exigences freinérent la diffusion de la canne a sucre en Ifrigiya au X° siécle. De
plus, pendant la période fatimide, les textes géographiques n’attestent aucune
activité commerciale liée a sa production. En revanche, le Kitab Riyad al-Nufiis
mentionne la production de la canne a sucre a la Sicile fatimide. La biographie du
faqih malikite Abu al-Fadl al-Mamst (m. 333/944) souligne que le calife fatimide
y posséde des domaines qui produisent de la canne a sucre*”’.

Les données fournies par les géographes démontrent la faible diffusion des
cultures textiles au Maghreb pendant la période fatimide. La soie, par exemple,
n’est mentionnée qu’a Gabés™*.

Si Ibn Hawqal et al-Bakr1 ont réservé une large place au Maghreb dans
leur ouvrage respectif, al-Ya‘qubi, al-Istahr1 et al-Maqdis1 offrent aussi 1'image
d’un Maghreb prospeére. Méme si I’espace consacré au Maghreb différe d’un
ouvrage a un autre, tous s’accordent sur la prospérité qu’a connue le Maghreb au
X siécle. Al-Istahri (m. 957) décrit le Maghreb sous le régne de ‘Ubayd Allah al-
Mahdi. Il insiste sur la prospérité des villes, sans donner plus de détails sur les

cultures. Il souligne la prospérité de Barga®””, de Tripoli*”, de Tunis, grice a

19 Mohamed Ouerfelli, Le sucre : production, commercialisation et usages dans la Méditerranée

médiévale, p. 20.

2 1bid., p. 142.

21 1bid., p. 229.

22 Vincent Lagardére, Campagnes et paysans, p. 377.

29 Al-Maliki, Riyad al-Nufiis, t. 11, p. 295. En relation avec cette biographie, le juriste Abii al-Fadl
al-MimsT refusait de manger toute nourriture contenant du sucre provenant de la Sicile car ces
terres étaient confisquées (/bid.).

9% Al-Bakri, Al-masalik wa-I-mamalik, t. 11, p. 189.

293 Al-Istahri, Masalik al-mamalik, p. 38.
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I’étendue de ses champs cultivés (zurii‘) et I’abondance de I’eau””’, et enfin de
Gaza’ir Bani Mazganna®®. Al-Istahri insiste sur la richesse (hish) de la région
sans détailler les variétés des cultures, les vergers, et les jardins ou les champs.

De méme, al-Maqdist consacre de longues notices a la prospérité des
régions de I’Ifriqiya : il énumere les variétés des produits agricoles et ’abondance
des ressources d’eaux. A propos de Kairouan, al-Maqdisi énumére les divers
produits agricoles présents dans les marchés de la ville et cite le raisin, les figues,

209

les dattes et I’huile™". Il vante la prospérit¢ de Barqa notamment les variétés de

fruits, le miel et les champs cultivés®'®. Al-MaqdisT évoque aussi les productions

211

fruitieres de I’'Ifrigiya : les figues de Sabra, Qalanis, Qabisa et Gammiida™ " ; les

212 213

poires et les pommes de Tripoli” “ ; les dattes de Qastiliyya et Biskra®”. Il évoque
aussi les nombreux vergers de Bagai, la prospérité de Béja et la qualité de leurs
grains (hubib)*'*. 1l rapporte enfin que I’Ifrigiya produit de I’huile, des pistaches

et du safran®’’.

C. L’élevage

Tableau 1. Répartition de 1'¢levage dans le Maghreb fatimide d'apres Ibn Hawqal

Localités Moutons Chévres Bovins Chameaux Chevaux

Agdabiyya

Gabes *

248

2% Ibid.

7 Ibid.

2% Ibid.

29 Al-Maqdisi, Ahsan al-tagdasim fi ma ‘rifat al-agalim, p. 235.
219 1bid., p. 234.

2 1bid., p. 237.

212 1bid., p. 234.

2B 1bid., p. 230

2% 1bid., p. 236.

213 1bid., p. 239.



Msila * *
Surt * * *
Tripoli
Bone * *
Gaza’ir Banl * *
Mazganna

1. L’élevage ovin et caprin

Le Maghreb était trés riche en bétail. Le refléte la variété du vocabulaire
utilisé¢ pour énumérer et localiser les troupeaux. Les auteurs du Xe si¢cle utilisent
les termes suivants : masia/mawasi, sda’ima/sawad’im, an‘am pour décrire les
troupeaux ovins. Cette abondance du bétail se manifeste par les gros revenus
fiscaux provenant des sadagat, qui sont pergues sur les troupeaux de moutons, de
chameaux et de vaches. Souvent, Ibn Hawgqal insiste sur ces gains fiscaux.
L’¢levage ovin constitue une activité traditionnelle en Méditerranée®'®. Plusieurs
localités et régions étaient considérées comme les principales zones d’élevage.
L’auteur mentionne que Surt bénéficie de gros revenus provenant des sadagqat
percues sur les chameaux et les moutons®'’. Al-Bakii mentionne sa grande
richesse en bétail, et en particulier en chévres®'®. La viande caprine constituait la

consommation principale des habitants de ce territoire”"”

. L’¢levage est pratiqué
aussi a Barqa : al-Bakr1 souligne que cette région est le principal fournisseur en

viande de 1’Egypte®’, vers laquelle de grandes quantités de laine sont aussi

*1® Dominique Valerian, Ports et réseaux d’échanges dans le Maghreb médiéval, Casa de

Velasquez, Madrid, 2019, p. 186.

27 Tbn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 68.

218 Al-Bakri, Al-masalik wal-mamalik, t, 11, p. 177.
2 1bid., p. 177.

220 1bid., p. 176.
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exportées”'. Ibn Hawgqal ne mentionne pas des troupeaux de Barqa, mais il
souligne la présence d’une importante production de peaux”.

La pratique florissante de 1’élevage dans ces régions peut étre expliquée
par I’étendue des terres de paturages qui présentent les terrains privilégiés pour la
prospérité de cette activité. Ils étaient situés surtout dans les régions habitées par
les Berbéres. Ibn Hawgqal insiste sur la présence des terrains de paturage vastes de

Surt et de Barga®™

. Ibn Hawqal indique que Barqa est entourée d’une vaste
badiya. La prédominance de I’¢levage dans cette région peut étre expliquée par la
quasi-absence des terres irriguées, sur laquelle les auteurs insistent. Le bétail est
ainsi tenu a I'écart des terres cultivées®*.

A Boéne, une abondance de bétail est mentionnée par Ibn Hawgqal, qui
énumére divers troupeaux (s@‘ima) et parle d’une grande production de laine™.
Msila est riche en troupeaux de vaches, de moutons et de bétes de somme
(dawabb)**®. Le méme géographe indique que les tribus berbéres, installées dans
cette région, fournissent de gros revenus provenant des sadagar™’. Al-Bakri ne
mentionne pas [’élevage, mais il souligne que la région produit de grandes

sz . 228
quantités de viande

. L’importance de I’élevage dans ces régions s’explique par
I’intérét que lui portent les tribus berberes et par 1’étendue des campagnes
(bawadi).

La production de laine était notable a Barqa, Surt, Tripoli, Gabes et

A 229
Bone

. Ibn Hawqal indique qu’elle était destinée a I’exportation. La production
de laine et de cuir a favorisé la prospérité de 1’¢élevage ovin, en particulier dans les

zones berbeéres.

2! Ibid.

22 1bn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 67.

3 Ibid., p. 68. Dans la description de la ville de Surt, I’auteur indique la présence des terrains de
paturage aux environs de la ville.

224 Jean Claude Garcin, Etats, sociétés et cultures du monde musulman médiéval X*-XV° siécle, t,
11, p. 189.

2% Tbn Hawaqal, Sirat al-ard, p .76.

2% 1bid., p. 86.

**7 Ibid.

228 Al-Bakri, Al-masalik wa-I-mamalik, t. 11, p. 239.

*» Dans ces localités, Ibn Hawqal décrit la diffusion des troupeaux de moutons, comme il évoque
la production de grandes quantités de laine qui favorisent I’industrie textile (Ibn Hawqal, Sirat al-
ard, p. 67-70, 76).
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En relation avec la prospérité de la pratique de I’¢levage, les géographes
permettent de distinguer 1’émergence de 1’industrie textile et du travail du cuir
dans ces régions. A Awdagust, des vétements teints en rouge et en bleu
provenaient du Maghreb™. Ibn Hawqal remarque que la majorité des vétements
de luxe de couleur bleue et des vétements de laine produits dans le Gabal Nefiissa,

21 A Agdabiyya, Ibn Hawqal évoque

était exportée a travers le port de Tripoli
I’exportation de vétements et tissus de laine™”. Parmi ceux exportés vers I’Orient,
figuraient de nombreux vétements de luxe. Dominique Valerian, qui a étudié le
développement du commerce de la laine et du cuir depuis les ports méditerranéens
a partir du XIII® siécle, mentionne 1'essor de I’exportation de la laine et du cuir
maghrébins vers les villes européennes™”.

L’abondante exportation de laine, ainsi que ’essor de 1’industrie textile

dans les villes de Kairouan, Sousse et al-Mahdiyya, ainsi que dans la région du

Gabal Nafiisa sont des indices de I’importance de ’élevage a cette période.

2. L’¢levage bovin

L’¢levage des bovins n’est mentionné que dans trois localités : a Bone ou ils

1%, a Gaza’ir Bani Mazganna, Ibn Hawgqal

constituaient la majorité du bétai
souligne la présence de nombreux troupeaux de moutons et de vaches qui
paitraient dans les montagnes®’. La pratique de 1’élevage dans ces régions est
évoquée chez Ibn Hawqal a travers la production de laitages™°, ainsi a Bone, ou la
viande bovine est aussi mentionnée™’. Des troupeaux de vaches sont élevés aussi

a M'sila ou vivaient les Berberes Banii Barzal, Banii Zandaj, Hawwara et Mzata.

2% Al-Bakri, Al-masalik wa-I-mamalik, t, 11, p. 238.

2 bn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 71.

22 Ibid., p. 67.

3 Dominique Valérian, Ports et réseaux, p. 186, pour la laine ; p. 188-189, pour le cuir.
234 Tbn Hawaqal, Surat al-ard, p. 76.

>33 Ibid.

3 Ibid.

7 Ibid., p. 76.
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L’abondance des troupeaux de vaches dans ces régions, principalement
habitées par des Berberes, est essentiellement liée a la présence de cultures de blé

et d’orge. Il se peut que les bovins aient été utilisés pour les travaux de champs™®.

3. Elevage des chevaux et mulets

Les termes dawabb, hayl (chevaux), baradin (bardots), et bigal (mulets)
sont employés par Ibn Hawgqal, qui souligne que, parmi les produits exportés vers
I’Orient, figuraient les meilleurs chevaux, mulets et bardots™’. A Béne et a Msila,
1’élevage le plus répandu est celui des chevaux. A cette époque, quasiment toute
la population y pratiquait cette activité. En effet, les deux zones ou 1’¢levage des
chevaux était fortement répandu, sont celles qui se caractérisaient par la fertilité
des terres, donnant d’abondantes récoltes d’orge, qui servait de nourriture aux
chevaux. Les mulets et les éanes étaient employés pour le transport des
marchandises.

Toutes les régions berbéres sont connues pour la production des chevaux
(hayl). La région des Kutama est la plus favorable a cet élevage. C’est dans cette
région que le da ‘7 chiite a lancé sa révolution contre le régime aghlabide. Le
cheval dans les tribus berbéres est un symbole d’honneur, un signe de richesse et
un instrument de prestige. Dans un dialogue avec Abii ‘Abd ‘Allah al-Si‘i, les
Kutama auraient déclaré que les chevaux constituaient leur principale richesse et

étaient signes d’honneur’*.

Comme nous 1’avons vu, on trouve d’ailleurs
plusieurs descriptions de la cavalerie fatimide dans les poémes d’Ibn Hani’.
Al-Maqrizi nous renseigne aussi sur le grand nombre des chevaux offerts
aux califes fatimides par les Zirides aprés leur départ en Egypte.
Ni al-IstahrT ni al-Maqdis1 n’évoquent les richesses tirées de I’¢levage en
Ifrigiya. En revanche, al-Ya‘qubl mentionne I’importance du bétail possédé par

les tribus berberes et utilise les termes dar‘ et masia (pl. mawasi) pour désigner

238
239

Vincent Lagardére, Compagnes et paysans, p. 443.
Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 97.
% Al-Nu‘man, Iftitah al-da 'wa, p. 38.
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les troupeaux. Il écrit que les tribus Sanhaga et Zwawa sont connues pour leurs

biens, leurs champs cultivés (zar*) et leurs troupeaux (dar )**'.

D. Les productions soumises 4 des monopoles d'Etat

Tout au long de leur description du Maghreb, les géographes mentionnent les
richesses minérales localisées dans différentes régions. Ils soulignent 1’existence
du corail, des mines de fer, d’argent et de mercure, tout comme ils mentionnent

des salines exploitées par le pouvoir.

Localité Fer Argent Mercure
Arzaw + +
Maggana * +
Bone *
Laribus *

Tableau 2. Les ressources minérales du Maghreb fatimide d'aprés Ibn Hawqal (*) et al-

Bakrt (+)
1. Le corail

La région exportait de grandes quantités de corail produites a Tabarka et
Marsa al-Haraz. Ces deux localités coticres étaient de petites dimensions :
Tabarka est qualifiée de village (garya) et Marsa al-Haraz de petite ville (madina
sagira). Ibn Hawqal déclare que malgré sa petite dimension, le port de Tabarka
¢tait la destination préférée d’un grand nombre de marchands andalous qui
venaient s’approvisionner en corail***. Ibn Hawqal vante aussi le corail extrait a

Marsa al-Haraz et indique que de nombreux commercants et navires andalous

1 Al-Ya‘qiibi, Al-buldan, p. 142.
242 Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 74.
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venaient chercher du corail connu pour sa bonne qualité**’. ITbn Hawqal décrit les
techniques utilisées pour extraire le corail a Marsa al-Haraz. Il indique que plus de
cinquante navires, dont chacun portait vingt hommes***, étaient mobilisés pour
extraire le corail.

Les opérations d’exploitation, de vente et d’achat se faisaient sous le
contréle du pouvoir (al-sultan). Ibn Hawqal écrit ainsi : « le sultan possede des
agents chargés du contrdle des quantités du corail** ». Aucune autre activité n’est
mentionnée dans ces deux localités. L’activité économique de ces deux ports
dépendait de la dynamique commerciale, qui était, a son tour, liée a la production
du corail. La présence des agents de fisc s’explique ainsi par la volonté des
Fatimides d’intégrer ces régions a I’espace productif de I’Etat et de mettre en
valeur les richesses de la région. Ibn Hawqal indique que le commerce du corail
rapporte de grands profits**®. Ces bénéfices s’expliquent par la valeur de ce

produit relevant du commerce de luxe et d’un trafic a longue distance®*’.
2. Le fer

Le fer est mentionné dans quatre localités. Selon Ibn Hawqal, a Bone existent
de nombreuses mines de fer, dont de grandes quantités sont exportées vers
d’autres régions>**. Cette mention démontre la mise en valeur de cette richesse et
prouve I’intérét qu’accorde I’Etat a ses ressources naturelles. Plusieurs
informations dans le Riyad al-Nufiis nous informe sur une activité de mise en
valeur des mines avait existé pendant la période aghlabide. Le fer était extrait

P (249 w250
aussi a Laribus™ et Maggana™".

** Ibid., p. 75.

> Ibid.

** Ibn Hawqal, Configuration de la terre, p. 77.
246 1bn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 75.

7 Dominique Valerian, Ports et réseaux, p. 184.
28 Tbn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 76.

** Ibid., p. 87.

>0 1bid., p. 84.
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3. Le sel

Les salines sont aussi mentionnées dans les descriptions des géographes. Ces
derniers, dans quelques passages soulignent I’exploitation de cette richesse. Al-
BakrT mentionne une vaste saline aux environs de Tripoli ou on extrait de grandes
quantités de sel®'. Al-Bakri révéle aussi que le sel était abondant dans la région
de Biskra. Il souligne qu'une mine de sel y était exploitée par les califes
fatimides : « A Biskra on trouve une colline de sel (Sabal milh) d’ou 1’on extrait
des blocs de ce minéral gros comme des moellons a batir. ‘Ubayd Allah le
fatimide et ses descendants se servaient du sel de Biskra pour assaisonner les mets

qui paraissaient a leur table®” ».

I11. La prospérité des villes du Maghreb fatimide

La ville représente manifeste la souveraineté. Elle refléte la puissance du
pouvoir et est son si¢ge. Bien que nous soyons mal informés sur les villes
fatimides du Maghreb, les récits des géographes nous donnent une idée de leur
prospérité au X siécle. Les données géographiques soulignent la prospérité de la
dynastie fatimide et les signes de sa richesse en insistant sur la beauté
architecturale des lieux du pouvoir, des mosquées, 1’essor économique,
I’effervescence des marchés et la diversité de 1’activité artisanale. Les villes sont

ainsi a ’image du pouvoir politique.

A. Les villes califales, des fondations prestigieuses pour perpétuer I’histoire

de la dynastie

1. Les lieux du pouvoir

S Al-Bakri, Al-masalik wa-I-mamalik, t. 11, p. 180.
2 Ibid., t. 11, p. 230 ; Description de I’ Afrique septentrionale, p. 127-128.
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Les géographes insistent sur la description des villes du Maghreb comme
des centres de pouvoir et de commerce. Les textes énumerent les villes construites
par les califes fatimides. Notre étude sera donc centrée sur al-Mahdiyya et al-
Mansiiriyya. Les géographes insistent sur leurs fortifications, leurs marchés, leurs
mosquées, et sur le palais du sultan et parfois sur I’histoire de la fondation de la
ville. Pour les Fatimides, la période du Maghreb s'est caractérisée par la fondation
de deux villes califales. Al-Mahdiyya a été fondée par le premier calife al-Mahdi
et al-Mansiiriyya par le troisieme calife al-Mansiir. L’évocation des villes califales

fatimides différe d’un géographe a I’autre.

Ibn Hawgqal décrit la ville d’al-Mahdiyya :

Mahdia est une petite ville fondée récemment par le Mahdi, celui qui régnait au
Maghreb et qui lui a donné ce nom. Elle est située au bord de la mer, et il s’y est
transporté en venant de Raqqada, prés de Kairouan, en I’année 308/920. Elle est a
deux étapes de Kairouan. C’est le port de tous les environs, et il s’y fait beaucoup
de commerce. Elle a une belle muraille, solidement fortifiée, en pierre ; celle-ci
est munie de deux portes, dont je n’ai vu d’équivalent ni rien de comparable en
aucun point de la terre, a part les deux portes de la muraille de Rafiqa, car elles
ont été construites sur le méme modéle et dans le méme style. La ville posséde de

nombreux palais, de jolis logements et demeures, de beaux bains et auberges™”’.

Ibn Hawqal montre, dans ses écrits, la prospérité de la ville d’al-Mahdiyya,
reflétée par le luxe de ses fortifications, la solidit¢ des deux portes, la zone
palatiale qui abritait de nombreux palais, les belles maisons, 1’élégance des bains.
Ibn Hawqal fait allusion aussi a I’influence de I’architecture orientale sur les
constructions d’al-Mahdiyya. Il rapporte que les deux portes de la ville sont
identiques a celles de la ville de Raqga en Orient. L'essor de la ville d’al-
Mahdiyya est représenté par la beauté et I’élégance de la zone palatiale et urbaine
et la vivacité de son commerce, reflétant ainsi la force du pouvoir fatimide. Al-
Mahdiyya est a ’image de la dynastie. Ibn Hawqal insiste aussi sur la solidité des

fortifications de la ville en évoquant la muraille et la matiére de sa construction.

23 1bn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 71.
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L’insistance sur la description de la muraille désigne la puissance de la dynastie
fatimide et I’évocation de la solidité des remparts exprime aussi la stabilité du
nouvel Etat™*.

Al-Bakri, au XI° siécle, consacre de longues notices a al-Mahdiyya et ses

édifices.

La ville de Mahdia porte le nom de ‘Obeid Allah, prince, qui suivant les
historiens en posa les fondations. Elle est a soixante milles de Kairouan.... La
ville de Mahdia est environnée par la mer, excepté la cote occidentale ou se
trouve 1’entrée de la place. Elle posséde un grand faubourg qui s’appelle Zouila,
qui renferme les bazars, les bains, et les logements des habitants de la ville. Ce
faubourg, qu’el- Moezz Ibn Badis entoura d’une muraille, a maintenant environ
deux milles de longueur, la largeur varie, et, dans sa plus grande dimension, elle
parait peu considérable, tant le faubourg se développe en longueur. Toutes les
maisons de Zouila sont construites en pierres. La ville de Mahdia a deux portes de
fer, dans lesquelles on n’a pas fait entrer le moindre morceau de bois ; chaque
porte pése mille quintaux et a trente empans de hauteur ; chacun des clous dont
elle est garnie pése six livres. Sur ces portes on a représenté plusieurs

. 255
animaux .

Al-Mahdia renferme trois cent soixante citernes sans compter les
eaux qui arrivent par des conduits et qui se répandent dans la ville. Ce fut ‘Ubaid
Allah le fatimide qui les fit venir d’un village des environs nommée Menanech.
Elles coulent dans les tuyaux (agdas) et vont remplir une citerne, aupres du gami *
d’al-Mahdia®®. Le gami‘ la cour des comptes, et plusieurs autres édifices
s’élévent sur le terrain que 1’on gagna sur la mer. Le gami‘ composé de sept nefs
et trés beau et solidement bati. Le palais de ‘Obaid Allah est trés grand et se
distingue par la magnificence de ses corps de logis. La porte de cet édifice
regarde I’occident. Vis-a-vis sur 1’autre c6té d’une grande place s’éleve le palais
d’Abu-1-Qagim fils de ‘Ubaid Allah. La porte de ce palais est tournée vers
I’orient. L’arsenal (dar al-sind ‘a), situ¢ a 1’est du palais de *Ubaid Allah, peut

contenir plus de deux cent navires, et posséde deux galeries voutés vastes et

% Georges Margais, « La conception des villes dans I’islam », Revue d Alger, 1946, p. 517-533.
3 Al-Bakri, Al-masalik wa-I-mamalik, t. 11, p. 202 ; trad. Description de I’ Afrique septentrionale,
p. 73.

* Ibid.



longues, qui servent a garantir les agres et les approvisionnements de la marine

contre les atteintes du soleil et de la pluie®’.

La richesse de Mahdia, les matériaux de constructions, la solidité de ses
portes fabriquées en fer, la magnificence des palais, les aménagements
hydrauliques et la belle mosquée sont 1’objet de plusieurs passages d’al-Bakri. La
prospérité et la richesse de la ville de Mahdiyya est présente aussi dans le Kitab
Gard’ib al-funiin ou 1’auteur anonyme représente la ville comme entourée de la
mer et trés fortifiée. L’auteur décrit admirablement les portes en fer et la muraille
et fait figurer sur une illustration de la ville, rare pour cette période, les deux
palais de I'imam fatimide et de son héritier, ainsi que les portes de la ville. II écrit
a ce propos : « C’est I’ile de la ville d’al-Mahdiyya, entourée de la mer de toutes
ses cOtés, sauf a 1’ouest, il (al-Mahdi) I’a fortifiée par une muraille et des portes
en fer de belle fabrication®® ». Pour ’auteur, al-Mahdiyya est une cité puisement
fortifiée dont les murailles arrétérent les assauts des rebelles qui permirent a la
dynastie non seulement de survivre, mais de devenir la puissance navale
dominante de la méditerranée™. Cette ville est représentée comme le siége du
pouvoir, elle rassemble les symboles de I’autorité califale : le palais du calife, de
son héritier et I’arsenal (dar al-sind ‘a). L’administration, la cour des comptes et
aussi ’armée. L’évocation des édifices énumérés montrent les rapports existants
entre le pouvoir et son territoire. L existence de ces institutions est indispensable a
I’exercice de la souveraineté. D’aprés la mention de la cour des comptes, (dar al-
muhdsabat), I’ auteur fait allusion aux appareils administratifs qui servaient a gérer
les richesses du califat. La création d’un grand arsenal qui peut contenir un grand
nombre de navires (200), ainsi que les dépdts, qui servaient & emmagasiner les
approvisionnements en bois, affirment les ambitions du pouvoir fatimide a
contrdler son espace maritime et par conséquent a étendre son influence politique
et religieuse. Dans un autre texte, al-Bakr1 souligne que la ville contient plusieurs

faubourgs dont un est nommée al-hima qui servait de logement au gund

257 17 -
1bid.

% Anonyme, Kitab Gara'ib al-funiin wa mulah al ‘uyiin, p. 188-193.

2 David Bramoullé, Les Fatimides et la mer, p. 441.
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d'Ifrigiya*®. La fondation de cette ville royale avait comme objectif de protéger et
de consolider le pouvoir du Mahdi et dans une deuxiéme étape, d’étendre son
autorité et le controle de son espace géographique. Deux éléments évoqués dans la
description d’al-Bakri symbolise les visées de la fondation d’al-Mahdiyya ; la
muraille pour représenter une ville infranchissable et le port. Dans ce sens,
Christophe Picard, indique que ces deux ouvrages représentent les symboles de la
puissance dynastique®'. La ville représente donc I’impérialisme fatimide.

La beauté de 1’architecture palatiale, les décorations et les représentations
animales sur les portes de la ville manifestent la prospérité de 1’Etat. Ils donnent
une idée de la résidence de la dynastie fatimide et du lieu d’exercice du pouvoir
califal. La fondation d’al-Mahdiyya renvoie au désir du calife fatimide al-Mahdi
de marquer son autorit¢ par une fondation prestigieuse qui perpétuerait son
nom>®,

Al-Manstriyya, deuxiéme ville califale fondée a coté de Kairouan,
héritiere d’al-Mahdiyya fut édifiée en 337/948 pour affirmer la puissance du
califat et aussi pour perpétuer le nom d’al-Manstr, et célébrer sa victoire contre
Abii Yazid. Les géographes ne donnent que peu d’informations sur les édifices de
la ville et sur la zone palatiale et administrative. Ibn Hawgqal, par exemple insiste
sur les caractéristiques de cette ville, la beauté et la rapidité de sa construction. Il
écrit a ce propos : « Finalement I’émir des croyants s’assura de la personne d’Abt
Yazid et revint a son campement prometteur de victoire et au lieu déja fameux ou
avait é6té fondée la ville la plus belle dans le délai le plus court™ ».

La mention d’Ibn Hawqal de la durée de la construction de la ville et sa
beauté¢ renvoie aux moyens et aux instruments mobilisés pour 1’édification de
cette ville. Cette rapidité pose la question du nombre des artisans et d'ouvriers
intervenus sur ce chantier. Ainsi, ces descriptions renvoient aux quantités de
matériaux transportés pour la construction. La notice d’Ibn Hawgal démontre la
capacité des Fatimides a mobiliser leurs richesses, malgré la révolte harigite et la

diminution des revenus de I’Etat.

260 A1-Bakri, Al-masalik wa-l-mamalik, t. 11, p. 203-4.

2% Christophe Picard, La mer des califes, p. 170.

262 1 ycien Golvin, « Mahdia a la période fatimide », Revue des mondes musulmans et de la
Méditerranée, 27, 1979, p. 75-98.

2% Tbn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 72 ; trad. p. 69.
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Ibn Hawqal n’évoque aucun édifice de la ville. En revanche, al-Bakr1 nous
informe sur sa topographie et son développement urbain, comme il nous donne
des informations, concernant sa prospérité économique, mais lui aussi, il ne

mentionne aucun édifice ni de la ville, ni de la zone palatiale :

La ville de Sabra, qui touche celle de Kairouan fut batie en 337/948-9 par Ismail.
Il y établit son séjour et lui donna le nom d’al-Mansiiriyya. Sabra continua
jusqu’a I’époque de sa ruine a servir de résidence aux souverains du pays.
Ma‘add al-Mu’izz fils d’Ismail al-Mansiir y transféra tous les bazars et toutes les
fabriques de Kairouan. Elle avait cinq portes, a savoir la porte du sud, la porte de
’est la porte de Zouila, la porte de Kutama située au nord de la ville et la porte de
conquéte (bab al-futih). Quand le souverain se mettait en campagne, il sortait par
cette derni¢re porte, suivi de ses troupes. On rapporte qu’on percevait chaque
jour, a une seule de ces portes la somme de vingt-six mille dirhems pour droit

d’entrée”®,.

La ville d’al-Mansiiriyya représente la résidence du calife et le sicge de son
administration. Al-Bakr1 et d’Ibn Hawqal ne nous fournissent aucune information
sur la zone palatiale et son architecture, les demeures, et les différents édifices qui
constituent la physionomie de la ville.

Ibn Hammad, dans sa chronique Histoire des rois ‘ubaydides décrit
longuement la ville d’al-Mansiiriyya et ses édifices. Il insiste sur la richesse de la
zone palatiale qui abritait les palais, les demeures, les jardins et les équipements

hydrauliques.

Les murs de la ville étaient de briques crues. Quatre portes y donnent acceés : la
porte du sud ; la porte orientale appelée Bab Zouaila ; la porte septentrionale dite
Bab Kutama et la porte occidentale ou Bab al-Foutiih. C’est par cette derniére que
le calife sortait pour aller en expédition. Les vantaux de chacune de ces portes
¢taient doublés de fer [....] mais une fois cette guerre est terminée, on vit s’élever
dans son enceinte des palais altiers, des édifices magnifiques ; la ville s’embellit
de plantations merveilleuses, et les eaux rebelles y furent amenées. Parmi les

palais, on remarquait : le Peristyle, que le calife al-Mu’izz batit pour son fils ; la

2% Al-Bakri, Description de I’Afrique septentrionale, p. 64.
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salle du Camphre, la pierre de diadéme ; la salle du Myrte, la salle d’argent ; le

palais du calife, le Hawarnagq et de nombreux établissements de bienfaisance®”.

Les géographes ne mentionnent pas le palais de Hawarnaq au sein de la zone
palatiale de la ville. En revanche, al-Qadi al-Nu‘man vante le palais majestueux
construit en pierres sculptées sous le régne d’al-Mu‘izz. Al-Nu‘man ne mentionne
pas le nom de ce palais mais dans les Magalis, il nous renseigne sur 1’histoire de
la fondation du gasr al-bahr construit par al-Mu‘izz. Nous ne savons pas si le
palais de Hawarnaq cité par Ibn Hammad est celui de gasr al-bahr ou non. Al-
Nu‘man cite aussi la construction de la grande salle, appelée al-iwan, dont il vante
la belle et la merveilleuse construction.

Quelques fondations palatiales d’al-Mansiiriyya apparaissent chez al-Qadi

al-Nu‘man :

Le palais majestueux est d’une construction puissante en pierres sculptées extraites de
montagnes a une distance considérable et que Dieu n’a jamais permis a un souverain du
monde qui avait le pouvoir sur cet endroit de poser pierre sur pierre. Et enfin la
construction de la grande salle (iwan) est merveilleuse et magnifique ; ses colonnes
immenses ont été transportées, pour étre érigées, sur une distance d’une journée de

marche aprés que tout le monde avait considéré que leur transport était impossible méme

si les peuples de la terre se rassemblaient pour les apporter™®.

Le choix de noms renvoyant a des mod¢les de I'architecture palatiale persans,
trés célébres au sein du monde islamique®®’, pour identifier les palais de Sabra al-
Mansiiriyya montre le degré de I'influence orientale a I’époque fatimide. Ce
prestige de I’Orient renvoyait a la civilisation mésopotamienne”*®, mais la
mobilisation de la référence orientale est plus largement une maniére d'affirmer
d'une ambition universelle, dépassant le cadre du Maghreb, en reprenant les
modeles partagés du monde islamique, et en particulier abbassides. De plus,

I’indication d’al-Nu‘man concernant les colonnes antiques démontrent

2% M. Vonderheyden, Histoire des rois Obaidides, p. 42.

20 A1-Nu‘man, 4l-magalis wa-l-musayarat, p. 552.

7« Twan », EI? (O. Grabar).

%8 Georges Margais, L architecture musulmane d’Occident, p. 80.
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I’importance qu’accordent les Fatimides au remploi, qui donne une profondeur
temporelle a leurs constructions. Les Magalis fournissent plusieurs informations
qui prouvent ce golt des imams fatimides pour 1’architecture antique et il s'agit la
aussi de traits que l'on retrouve pour d'autres pouvoirs dans la littérature arabe
médiévale.

Les Magalis et la Sira de Gawdar nous renseignent sur le développement
urbain de la ville d’al-Manstriyya. Les Magalis indiquent que le calife al-Mu‘izz
attribua a ses partisans et aux fonctionnaires des lots de terres dans la ville pour
construire des maisons®”. De méme, le calife al-Mu‘izz attribua des maisons a
coté de son palais aux fideles®’’. Un autre texte nous renseigne aussi sur I’ceuvre
d’al-Mu‘izz et le merveilleux canal d’eau qui approvisionnait Sabra al-
Mansiriyya®’'. Ces informations reflétent 1’évolution de la physionomie urbaine
de la ville et I’installation des élites autour du palais du calife fatimide. Ce
phénomene peut y expliquer la concentration des activités de luxe destinées
essentiellement a ces dernieres.

Ainsi, outre la découverte de deux palais, les fouilles archéologiques
menées sur le site ont permis de mettre en évidence la prospérité de la ville et en
conséquence la richesse de la dynastie fatimide a cette époque. L’architecture liée
a I’eau, le décor mobilisant des techniques trés diverses et la nature des matériaux
de construction reflétent la richesse de la dynastie. Une production de luxe est
attestée dans la partie palatiale de la ville : un atelier de verrier et de céramique
fine était aménagé dans une aile de palais, avant le déclin de la ville au Xle
siécle’’””. En outre, d’autres productions de luxe ont été découvertes dans la zone
palatiale, tels les vestiges d’un atelier de bijouterie de pierre semi-précieuse®’”. La
localisation de ces ateliers suggeére qu’une grande partie de ces produits était
destinée aux souverains et a leur suite.

Pour les matériaux utilisés dans la décoration architecturale, les

découvertes ont permis d’identifier le marbre, la céramique vert et brun a décor

99 A1-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musayarat, p. 451.

" De nombreux indices rapportés dans la sira de Gawdar démontrent que le calife al-Mu‘izz avait
attribué des concessions aux fonctionnaires de 1’Etat (Sirat al-ustad Gawdar, p. 126).

"1 Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musayarat, p. 333.

72 patrice Cressier, Antonio Vallejo Triano, « Madinat al-zahra’ et Sabra al-Mansiiriyyal »,
Journal of islamic archeologie, 2, 2015, p. 139-169.

B Ibid., p. 154.
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figuré, les stucs sculptés et peints qui présentent des références orientales, des
mosaiques et des vitraux®'*. Tous ces ¢léments montrent la grandeur et le faste de
la dynastie et les artifices symboliques du pouvoir*”.

D'autres sources mentionnent que les Fatimides avaient construit des palais
dans des régions éloignées de leurs villes califales. A ce sujet, la Sira de Gawdar
nous montre que les califes avaient construit des palais a Agdabiyya et Barqa. De
nombreuses études archéologiques ont été menées sur le site du premier et elles
insistent sur 1’architecture et la décoration royale de ce gasr qui reflétent le
développement et le rayonnement de 1’architecture fatimide®’.

L’architecture de 1’eau était fondamentale dans la topographie des villes. Les
géographes nous renseignent toujours sur les équipements hydrauliques qui
alimentent les villes califales en eau. Les califes fatimides ne faisaient pas
exception. Que nous diesent les sources sur ce point ? Pour les deux villes
califales, al-Mahdiyya et al-Mansiiriyya, Ibn Hawqal ne mentionne aucun édifice
li¢ a I'eau, sauf la mention de la beauté et la propreté des bains d’al-Mahdiyya, ce
qui montre qu’une installation hydraulique a bien ¢ét¢é mise en place.
Contrairement a Ibn Hawgqal, al-Bakri, dans la notice qu’il consacre a la ville d’al-
Mahdiyya, nous décrit les réalisations exécutées sur l'ordre de I’imam al-Mahdi
pour approvisionner la ville en eau. Nous avons vu qu'il mentionne trois cent-
soixante citernes servant a emmagasiner 1’eau, outre l'aqueduc qui alimente la
ville depuis le village de Mananich.

Pour I’alimentation de la ville d’al-Mansiiriyya, le seul qui nous renseigne est
Ibn Hammad, qui indique que 1’abondance de I’eau dans cette ville servait a
arroser des jardins de la zone palatiale et a la consommation de la population. Ibn
Hawqal et al-BakrT ne disent rien des travaux d’adduction d'eau a al-Mansiiriyya.
Al-Qadt al-Nu‘man évoque toutefois les travaux visant a ‘Ali ‘Alimenter en eau la

ville royale. Il vante le merveilleux aqueduc construit par al-Mu‘izz :

™ Ibid., p. 161.

3 Ibid., p. 164.

7% A propos de I’architecture fatimide, des études récentes ont montré le rayonnement et le
développement de I’architecture fatimide au Maghreb : Umberto Bongianino, « The Fatimid
palace at Agdabiyya », Journal of islamic archeology, 2015, p. 171-193 et Jonathan M. Bloom,
« The origins of Fatimid art », Mugarnas, 3, 1985, p. 20-38.
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Un jour, al-Mu‘izz a parlé des merveilles d’un édifice antique ? L’un des
présents a vanté les constructions d’al-Mu‘izz et la mani¢re dont Dieu lui avait
permis de construire le canal mu ‘izzi et d'en transporter 'eau, grace a merveilleux

aqueduc construit en pierres et chaux, d’'une maniére étonnante sur une distance

4 . A . 1 277
[équivalant a] toute une journée de marche”"".

Un autre texte d'al-Nu‘man démontre que [’alimentation des villes
fatimides en eau était une préoccupation des califes fatimides. Il rapporte
I’intention des califes al-Qa’im et al-Mansiir de construire un aqueduc pour ‘Ali
‘Alimenter Kairouan et al-Mansiiriyya. Des indices tirés des Magalis montrent
I’influence de I’architecture antique sur les édifices hydrauliques fatimides. A ce
propos, al-Nu‘man rapporte que le calife al-Mu‘izz avait effectué un voyage dans
la région de Tunis pour voir les conditions et le fonctionnement de I’aqueduc qui
‘Alf ‘Alimentait la Carthage antique®’®.

Les fouilles archéologiques récentes pourraient aider a identifier quelques
vestiges hydrauliques de Sabra al-Manstriyya. La photographie aérienne a pu
identifier trois grands édifices d’eau construits par les Fatimides, qui sont des
bassins circulaires et rectangulaires de dimensions différentes’ De plus, les fouilles
ont dégagé une aile du grand bassin situé en contrebas d’un palais somptueux, en
revanche, la céramique ne permet pas de déterminer a quel calife 1’édifice se
rattachait’””.

Le fait d’identifier ce type d’installation dans la zone palatiale montre que
les Fatimides accordaient une grande importance a I’architecture de 1’eau qui
alimente leur palais, leurs jardins, et les bains de la ville. Tous ces édifices

visaient a assurer le bien-&tre et le luxe au souverain et a son entourage.
2. La mosquée, symbole du pouvoir et signe de richesse

Tout au long de leur description des régions du Maghreb, on constate que

les géographes accordaient une importance plus ou moins grande aux lieux de

217 Al-Nu‘man, Al-magalis wa-l-musayarat, p. 552.

78 Ibid. p. 333.

2" Faouzi Mahfoudh, Samir Baccouch, Bechir Yazidi, L histoire de [’eau et des installations
hydrauliques dans le bassin de Kairouan, p. 34.
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culte. Al-Bakri par exemple consacre une grande place a I'évocation et
I’énumération des mosquées du Maghreb. Il évoque la beauté de 1’architecture, les
ornements, la mati¢re de construction et précise le nom du fondateur de 1’édifice.
Par contraste, les mosquées sont peu évoquées dans les récits d’Ibn Hawgqal. Les
monuments décrits par les géographes indiquent le degré de prospérité des
différents pays de I’islam et I’importance qu’accordaient les gouverneurs
musulmans aux édifices de pricres. Si les califes fatimides accordaient une grande
valeur aux monuments de culte, on ne trouve pas beaucoup d’informations
concernant sur les mosquées qu'ils fonderent. Les seules informations disponibles
concernent les mosquées d’al-Mahdiyya et d’Agdabiyya. La premiére mosquée
construite par les Fatimides est celle d’al-Mahdiyya sous le régne du premier
calife et fondateur de la ville ‘Ubayd Allah al-Mahd1. Ibn Hawqal ne mentionne
pas la mosquée d’al-Mahdiyya, dans sa description de la ville, en revanche, al-
Bakr1 évoque sa solidité et sa belle construction : « Le gami‘, composé de sept

280

nefs (bilat), est trés beau et solidement bati = ». Les informations d’al-BakrT ne

nous permettent pas de connaitre I’aspect architectural de ce monument. Quelques
¢tudes archéologiques pourraient nous aider a saisir la manifestation de la richesse
fatimide d’aprés cette mosquée. Alexandre Lézine a travaillé sur le
développement de I’architecture de la grande mosquée d’al-Mahdiyya au sujet de
laquelle il écrit :

« Le porche monumental constitue une innovation et il représente une particularité chiite.
Cette mosquée differe essentiellement des autres en cela qu’elle est batie pour un seul
homme. C’est la mosquée de I’imam. Le chef des croyants et le sauveur du monde. Le
caractére majestueux voir triomphal de 1’entrée est en rapport direct avec la qualité d’un

pareil personnage®™' ».

Alexandre Lézine constate que la mosquée d’al-Mahdiyya comprend neuf

282

nefs™". Lucien Golvin estime que 1’erreur d’al-Bakri, qui en compte sept, est due

a une mauvaise lecture de la graphie arabe par 1’un des copistes du texte initial**’.

20 Al-Bakri, Al-masalik wal-mamalik, t. 11, p. 203.
#1 Alexandre Lézine, « La grande mosquée de Mahdia», Comptes rendus des séances de
I’Académie des inscriptions et Belles-Lettres, 105-2, 1961, p. 279-287.
282 1 -
1bid.
3 Lucien Golvin, « Mahdia a la période fatimide », p. 93.
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La mosquée de la ville d’al-Mahdiyya était la premi¢re mosquée construite par la
dynastie fatimide au Maghreb et dans un milieu sunnite et I'on peut supposer que
les Fatimides étaient soucieux de faire de cet édifice un symbole. George Marcais
évoque, de méme, l'intérét archéologique de la grande mosquée d’al-Mahdiyya.
Selon lui, cette mosquée est le fruit en méme temps d'une innovation au niveau de
I’architecture religieuse et I’héritage de 1’architecture aghlabide”.

La deuxiéme mosquée fatimide décrite par les géographes est celle
d’Agdabiyya, construite par le deuxi¢me calife fatimide al-Qa’im (r. 934-946).
Al-Bakr vante la beauté de 1’architecture de cet édifice : : « La ville d’Agdabiyya
renferme une mosquée (gami ‘) de belle architecture, construite par Abu-1-Qagim
fils de *Ubaid Allah dont le minaret (sawma ‘a) est d’un travail admirable® ». Ibn
Hawqal mentionne la propreté de cette mosquée sans donner d’autres détails, ni
sur I’architecture, ni sur la construction. Il la décrit comme une mosquée élégante
(nazif)*™®, sans mentionner le nom du calife fatimide al-Qa’im. Parmi les éléments
architecturaux spécifiques aux mosquées, figure le minaret ou la sawma‘a. 11
marque la présence musulmane et sert a lancer l'appel a la priére®®’. La belle
architecture du minaret de la mosquée d’Agdabiyya montre I’importance
qu’accordaient les Fatimides a ces édifices. La mosquée constitue le symbole du
pouvoir et 1’autorité des imams chiites et le lieu ou était prononcé le préche
(hutba). Les mosquées fatimides dans les différentes régions du Maghreb
symbolisent la domination des imams fatimides.

Dans quelques passages, Ibn Hawqal parle des mosquées en utilisant le
terme minbar. A titre d’exemple, au sujet de la ville d’Ibn Mamma située sur la
route allant de Kairouan a Feés, Ibn Hawqal écrit « C’est une petite ville qui
posséde un minbar (dat minbar)**® ». L’évocation du minbar dans cette localité
désigne les traces du pouvoir, le minbar signifie qu’il y a une hutba qui se

prononce au nom de I’imam. La mosquée est un instrument du contrdle

% Georges Margais, L architecture musulmane d’Occident, p. 70. L’auteur explique que
I’architecture des vottes des arétes de la mosquée de Mahdiyya est le mode de couverture le plus
constant de cette période et qu'elle n'était pas connue au IX® siécle. Il ajoute que la galerie
précédant la salle de priére est, quant a elle, une survivance de ’architecture aghlabide.

5 Al-Bakri, Al-masalik wa-I-mamalik, t. 11, p. 177.

286 Thn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 67.

27 Jean Claude Garcin, Etats, sociétés, et cultures du monde musulman médiéval X*-XV* siecle, t.
IL, p. 277.

28 Tbn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 86.
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symbolique de l'espace de diffusion de la doctrine ismailienne, a travers les
préches du vendredi.

Al-Bakrt est tres attaché a la description et a la mention des mosquées du
Maghreb. Il en mentionne dans presque toutes les villes et évoque 1’architecture,
le nom du calife fondateur et les ornements de ces monuments. On mesure
I’intérét qu’il accorde aux mosquées a la place qu'il fait a la mosquée de Kairouan,
dont il retrace les étapes du développement. Cette succession reflete la richesse et
la profondeur de I’implantation de ’islam en Ifiigiya®®. Comme dans toute sa
description du Maghreb, al-BakrT affirme ainsi ’ancrage de I’islam, en insistant, a
travers la description de la grande mosquée de Kairouan, sur la profondeur
temporelle de I’islam dans la région malgré la succession des dynasties. La
mention des deux califes fatimides semble donc avoir pour but d’affirmer
I’autorit¢ de la dynastie fatimide sur la terre du Maghreb, en donnant a voir

I’autorité politique et religieuse de I’imam.

B. Une activité commerciale et artisanale en plein essor

1. La ville comme cadre de I’activité commerciale et artisanale

a. Les marchés et les lieux de commerce

Le marché comme lieu d’échanges est trés présent chez les géographes qui
ne décrivent pas une ville sans mentionner I’existence de marchés (siig) et les
équipements en relation avec 1’activité commerciale comme les caravansérails
(funduq, han). Des marchés sont aussi mentionnés dans la description des villages
(qurd). En revanche, les textes géographiques ne précisent ni le type du marché, ni
les conditions des transactions. De plus, on ne trouve pas de mentions précises
relatives aux métiers, sauf quelques informations sur certains objets qui y sont
produits. Les deux géographes dressent un tableau des différents lieux ou s’exerce
I’activité commerciale et artisanale. Une terminologie diverse a été utilisée pour

identifier [’infrastructure ou s’exerce [’activité commerciale. Les termes

¥ Emmanuelle Tixier du Mesnil, Géographie d’al-Andalus, p. 344.
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siq/aswaq, han/hanat et fundug/fanddiq se trouvent dans presque toutes les
descriptions des villes du Maghreb. Cette riche terminologie renvoie a la
dynamique commerciale des villes et, par conséquent, a la richesse du pays. Pour
exprimer la dynamique et la prospérité de ces marchés, les géographes utilisent les
expressions aswdq katira « de nombreux marchés », aswaq hasana « de beaux
marchés », aswdq ‘amira pour indiquer des marchés trés fréquentés par les
négociants.

Le mot siig est la plupart du temps accompagné de deux termes : hammam,
bains, et caravansérails (fanadiq). Les vocables fanddiq et hanat désignent des
¢tablissements érigés dans des villes commercantes. Les hanat et les fanadig
servaient a héberger des commercants et a entreposer leurs marchandises®”’. Ils
¢taient destinés aux marchands qui venaient de régions lointaines. Ainsi, dans la
biographie d’Abii Muhammad ‘Abdallah (m. 316/928), al-Maliki rapporte que des
commergants kairouanais se rendaient a Tunis pour acheter de I’huile et qu’ils

21 L utilisation de ces termes dans

résidaient, pendant un mois, dans un fundugq
les textes géographiques témoigne la dynamique commerciale dans ces villes.
Ainsi, le terme le plus souvent employé par les géographes est celui de fundug ou
fanadig, pour désigner des hotelleries ou peuvent loger bétes et gens, ces
¢tablissements sont analogues aux caravansérails ou hans de [1’Orient
musulman®?. La présence de ces établissements dans toutes les descriptions des
villes ifrigiyenne prouvent la dynamique de I’activité commerciale reliant ces
villes avec d’autres régions.

Les Fatimides accordaient une place majeure a [’amélioration des
conditions du commerce. Concernant la ville d’Agdabiyya, al-BakrT énumeére la
mosquée (gami‘) de belle architecture, construite par le deuxiéme calife fatimide
al-Qa’im, des bains, des fandadig, ainsi que des marchés (aswdq) trés fréquentés™”.
La construction de ces ¢établissements était étroitement liée a Dactivité

commerciale qui attirait les gens. Grace a sa prospérité et son emplacement sur

% Alain Ducellier, Frangoise Micheau, Les pays de lislam VII-XV* siécle, p. 62.
2V A1-Maliki, Riyad al-nufiis, t. 11, p. 192.

2 Funduk », EI%, (R. Le Tourneau).

% Al-Bakri, Al-masalik wa-I-mamalik, t. 11, p. 177.
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une route caravanicre, la ville se présentait comme un carrefour commercial qui
rayonnant en direction de I’ Afrique subsaharienne.
L’intervention du pouvoir est parfois plus précisément évoquée. Ainsi Ibn

Hawqal écrit a propos de Tripoli :

C’est une ville blanche, construite en rochers blanc, au bord de la mer. Elle est
trés riche, fortifiée, grande, pourvue d’un faubourg et de beaux marchés.
Autrefois, dans ce faubourg, il y avait des marchés étendus, mais le

gouvernement en a transporté une partie a ’intérieur des murailles™”.

La mention de ces lieux d’échange témoigne de I’existence de la
dynamique et de la prospérité des villes fatimides. Ainsi, la mise en place de ces
¢tablissements renvoie-t-elle a une activit¢é commerciale prospere. Ainsi, la
prospérité¢ de ces villes dépend des échanges commerciaux et de 1’intégration de
ces villes, ainsi que les ports dans I’espace économique fatimide. Les textes
géographiques indiquent des relations économiques reliant la ville et son arricre-
pays, ainsi qu’avec des régions lointaines. Ces informations démontrent

. r . . 295
I’existence d’un espace économique cohérent™ ".

b. L’industrie textile

De nombreuses variétés de produits artisanaux sont mentionnées dans les
textes géographiques. Ibn Hawgqal, par exemple, livre un tableau de produits
artisanaux du Maghreb, exportés en Orient. Il cite les vétements de laine, tres fine
ou ordinaire, les manteaux de laine, d'autres habits de cette étoffe et les tapis de
cuir™®.

Les activités liées a la transformation de la laine, servant a la fabrication
des étoffes et des vétements, sont particulierement présentes. Ibn Hawgqal, évoque

la ville d’Agdabiyya comme centre de production artisanale, il précise que la

2% Ibn Hawqal, Sirat al-ard, p. 69 ; trad. fr, p. 65.

¥ Sur ce point, 1’étude de Dominique Valérian sur I’intégration des ports de I’Ifrigiya dans les
réseaux d’échanges démontre que la prospérité des villes dépend de leurs échanges commerciaux
et leurs connections avec d’autres espaces économiques (Dominique Valérian, Ports et réseaux, p.
93-94).

% Ibid., p. 95.
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fabrication des vétements de laine y est de bonne qualité. De grande quantité de ce
produit sont destinées a 1’exportation®”’. Le méme géographe souligne la bonne

298

qualité et la variété des étoffes produites a Tripoli™". Ibn Hawqal mentionne le

. .8 N 299
travail de soie a Gabés

. D’autres activités sont mentionnées, dans les récits des
géographes, tels que le travail des peaux d’animaux, que 1’on tanne avec les
feuilles d’acacia, trés demandées dans tout le Maghreb>”, et les peaux de Barga
qui sont exportés en Egypte™".

Essentiellement, les centres de production textile et le travail de laine sont
situés dans les régions pastorales, spécialisées dans 1’élevage. Les villes de Sfax,
Sousse et Kairouan constituent aussi des foyers de I’industrie textile sous les
Fatimides. Al-Bakr1 souligne I’excellence de la confection des tissus et des
vétements fabriqués a Sfax : « Dans I’art de fouler les draps, les habitants de Sfax
suivent les mémes méthodes employées en Alexandrie mais ils surpassent les
fabricants de cette ville, par I’excellence et 1’abondance de leur produits®** ». La
ville de Sousse est connue aussi pour la qualité des vétements. Al-Bakr1y évoque
la densité de 1”’industrie textile et la bonne qualité des tissus : « Beaucoup de
monde exerce le tissage a Sousse, on y fabrique aussi des fils dont le poids d’un
mitqal et de deux mitgal d’or et dans cette ville les foulons donnent 1’apprét aux
étoffes fines de Qayrawan >”». Al-BakiT évoque aussi un centre de confection des
vétements de bonne qualité nommés fordqgi, du nom de la ville de Toraq, située
sur la route entre Gafsa et Fagg al-himar’*’. Il précise aussi que de grandes
quantités en sont exportées en Egypte®®”.

La ville de Kairouan est mentionnée comme un centre d’industrie textile,
notamment pour le travail du lin et du coton. Ibn Hawqal indique que de grandes
quantités de coton cultivé a Tunis sont exportées a Kairouan ou il est

transformé®®®. D’autres textes, notamment les ouvrages biographiques, donnent

7 Tbn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 68.

8 Ibid., p. 69.

% Ibid., p. 70.

3% 1hn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 66.

O 1bid., p. 67.

%92 Al-Bakri, Description de I’ Afrique septentrionale, p. 51.
9 Al-Bakri, Al-masalik wa-I-mamalik, t. 11, p. 209.

% Ibid., p. 224.

> Ibid.

3% Tbn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 74.
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une idée de I’essor de I’artisanat, pendant la période fatimide. Dans plusieurs
récits biographiques, sont mentionnés des marchés, portant le nom de ’activité
qui y est exercée, comme par exemple, tel "le marché des cotonniers" (siig al-

qattanin), le "marché des tailleurs" (sitg al-hayyatin).

c. La céramique et la verrerie

Les informations concernant I’industrie céramique sont presque absentes
dans les récits des géographes, alors qu'on la retrouve en quantité dans les fouilles
archéologiques. Il ne s'agit pas le plus souvent de produits de luxe et leur banalité
peut expliquer ce silence. La seule information est due a Ibn Hawqal qui souligne
la fabrication de la céramique & Tunis®”’. Il n'est donc pas possible de retracer le
développement de I’industrie céramique sous les Fatimides, d'autant que la
céramique ne figure pas dans la liste des produits destinés a I’exportation ou a
I’échange. En revanche, des textes fatimides évoquent I’existence d’une
production céramique. Dans la Sira de Gawdar, une anecdote rapporte que le
calife al-Mu‘izz a offert & son esclave Gawdar des jarres vertes remplies d'eau’”.
Cette information demeure toutefois ponctuelle. En paralléle, de nombreuses
¢tudes archéologiques ont été menées pour identifier 1’existence d’une industrie
céramique dans les centres fatimides. Les découvertes faites sur le site de Sabra
al-Mansiiriyya y démontrent 1’existence d’une production céramique, a I’époque
fatimide. Bien plus, une étude de Soundes Gragueb Chatti souligne que les objets
céramiques découverts a Sabra al-Mansiiriyya reflétent une production riche et
diversifiée. Plusieurs types de matériaux ont été repérés : céramique commune,
céramique culinaire, céramique glacurée, céramique a engobe rouge, céramique a
lustre métallique et céramique peinte®™.

Nous n’avons pas les moyens d’affirmer 1’existence d’une vraie activité

exportatrice de la céramique ifrigiyenne a la période fatimide. Une étude menée a

partir des documents de la Geniza le suggere pourtant. Une information rapportée

7 Ibid., p. 73.

% Sirat al-ustad Gawdar, p. 110-111.

% Soundes Gragueb Chatti, « La céramique islamique en Tunisie », in Regard sur le patrimoine
archéologique de la Tunisie antique et islamique, Samir Guizani, Mohammad Ghodban et Xavier
Délester, éd. Nirvana, Tunisie, 2013, p. 301-303.



par Ibn Hawqal montre que I’Ifrigiya importait des objets en céramique de
I’Orient, depuis 1'Iraq®'®. Le méme géographe insiste sur la beauté de la
céramique fabriquée a Tunis par rapport a celle importée de 1'Iraq’’’. Si les
fouilles archéologiques prouvent 1’existence d’une activité céramique en Ifrigiya
aux IX“X°® siécles, ces trouvailles montrent aussi que cet artisanat était influencé
par les modeles orientaux. Abdelaziz Daoulatli indique ainsi qu’il existe une
continuit¢ au niveau de la production céramique entre les périodes fatimide et
ziride et souligne que le décor céramique floral ou végétal est trés proche de celui
des Abbassides’'. Sur le site d’al-Mansiiriyya, les fouilles des années 1970 ont
permis de découvrir des céramiques polychromes et portant des représentations
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animales (liévres, cerfs, oiseaux, etc.)” .

Les découvertes archéologiques
prouvent le développement de cette activité sous les Fatimides, méme si
I’influence de I’art aghlabide et oriental est fortement remarquable.

D’apres les descriptions des géographes, chaque ville doit sa prospérité a
son activité commerciale ou artisanale. La rareté des informations concernant
’artisanat et les artisans dans les écrits géographiques s’explique par la démarche
de leurs auteurs qui ne s’intéressent qu'aux spécificités de chaque ville. Ils ne
mentionnent donc que les produits ou les activités qui attirent [’attention.
Enumérer les produits les plus notables et les plus célébres avait pour objectif de
valoriser 1’activit¢ humaine. C’est pour cette raison que les géographes insistent
sur la beauté et sur le prix élevé de tel ou tel produit artisanal, mais ne nous
permettent pas de connaitre les étapes, les conditions du travail et I’emplacement
des ateliers.

D’autres textes permettent d’identifier certaines activités artisanales a
I’époque fatimide. Le Kitab al-magalis wa-l-musayarat signale 1’existence de
certaines activités manuelles comme la menuiserie et la verrerie’'*. Les trouvailles

archéologiques sont l'autre grand type de sources qui nous renseignent sur ce

310 1bn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 73.

! Ibid.

*12 Abdelaziz Daoulatli, « La céramique ifrigiyenne du IX® au XV® siécle », dans La céramique
médiévale en Méditerranée occidentale, p. 197-201.

313 Abdelaziz Daoulatli, « La céramique médiévale en Tunisie, état de la recherche IX°*-X° siécle »,
Africa XIII, 1995, p. 189-205.

1 Dans deux passages, le calife al-Mu‘izz vante les fabrications des menuisiers et des verriers :
al-Nu‘man, Al-magalis wa-I-musayarat, p. 197.
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point. Une étude récente menée par Dani¢le Foy montre I’existence d’une activité
de verrerie de luxe a Sabra al-Mansiiriyya. Y ont été retrouvées des productions
locales comme les ventouses pour les saignées, des encriers, des gobelets et des
coupes et surtout de nombreux contenants pour les parfums, des produits

. r . : 315
pharmaceutiques et des denrées alimentaires” .

2. La richesse vestimentaire et alimentaire, tétmoignages de la prospérité du

Maghreb

Dans la Sirat al-ard, de longues notices sont consacrées aux coutumes de
la population, ses traditions vestimentaires et sa richesse culinaire. A plusieurs
reprises, notre géographe évoque le quotidien des citadins et des campagnards,
leurs tenues vestimentaires, leurs habitudes alimentaires, leur physique et leurs
comportements.

Les géographes insistent parfois sur les prix bas de la nourriture et décrivent
les usages vestimentaires des Maghrébins a I’époque fatimide. Ils reflétent la
prospérité dont jouit la population d’une ville ou d’'une communauté. Ibn Hawqal
consacre quelques notices a la population de Tripoli, par exemple et évoque son
mode de vie. L’auteur souligne que : « les habitants se distinguent de leurs voisins
par la propreté de leurs effets et de leurs habits, par leur comportement général, et
se font méme remarquer par leur recherche vestimentaire, leur belle
prestance *'%. L’auteur explique cela par le développement de la population de
Tripoli et son obéissance au sultan. Dans d’autres descriptions, Ibn Hawqal insiste
sur les habitudes vestimentaires d’une telle ou telle population. Il écrit a propos
d'al-Basra : « les meeurs de ses habitants, femmes et hommes sont excellentes ; ils
sont, pour la plupart, d’une belle prestance et d’une haute taille, d’une
harmonieuse structure de corps >’ ». Le géographe essaie d’établir des

comparaisons entre diverses villes du Maghreb. Il écrit ainsi au sujet de la

1% Daniéle Foy, « La verre islamique en Ifrigiya, le témoignage des fouilles de Sabra al-

Mansiiriyya », in Regard sur le patrimoine archéologique de la Tunisie antique et islamique,
Samir Guizani, Mohammed Ghodban et Xavier Délester, éd. Nirvana, Tunisie, 2013, p. 304-308.
31 Ybn Hawqal, Sirat al-ard, p. 69 ; trad. fr., p. 65-66.

7 Ibid., p. 80 ; trad. fr., p. 76.
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population de Gabeés : « Les habitants ont un caractere peu aimable, ils ne sont pas
favorisés par la beauté ; ils ne sont guére propres’'® ».

Usages vestimentaires, mode de vie et nourriture sont des critéres de
différenciation afin de mesurer le degré de prospérit¢ d’une ville. L’auteur

compare donc les modes de vie des populations :

Tout cet ensemble obéit au souverain du Maghreb, ressortit de son autorité, se
trouve dans sa main ou dans celle de son lieutenant. Le reste du continent ainsi
que P’intérieur des déserts de Sigilmasa et d’Awdagost, les régions de Lamata et
de Tadmakka vers le sud, de méme que celle de Fezzan, contiennent des points
d’eaux, prés desquels des tribus berberes végétent dans un état de complet

abandon. Elles ne connaissent pas 1’art de préparer la nourriture, n’ont jamais vu
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de blé, ni d’orge, ni aucune céréale” .

La nature des habits et des denrées ‘Ali ‘Alimentaires a la disposition des
habitants symbolisent la prospérité d’une région : est prospére toute population
sous l’autorité¢ du calife fatimide et vice versa. La richesse d’une population
dépend de son degré d’obéissance au sultan. Ibn Hawgqal attribue ainsi a Tripoli
une loyauté constante envers le pouvoir>’. Au contraire, il décrit la saleté et le
caractére peu aimable de la population de Gabes et précise que les habitants de
cette ville s’opposent la plupart du temps a leur souverain®'.

Les informations fournies par les géographes confirment I’essor de la
production du textile dans la ville de Sousse. Les turbans, qui y étaient fabriqués,
¢taient estimés a plus de cent dinars par piece. Le colt des tissus donne, donc, une
idée de la qualité ¢levée des vétements fabriqués. Il semble que ce type de
fabrication était destiné aux riches. A ce sujet, Maurice Lombard écrit que, du
VIII® au XII° siécle, la soie se substitue a la laine et méme au lin***. Il ajoute :
« étre habillé, et en accord avec la mode du jour, est une preuve de richesse et un

instrument de prestige’> . I est fort probable que ce type de vétements soit vendu

318
319

Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 68.
Ibn Hawqal, Configuration de la terre, p. 80.
20 1bid., p. 65-66.
! Ibid.
322 Maurice Lombard, Les textiles dans le monde musulman VII-XII® siécle, p. 176.
3237 .
1bid., p. 177.
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localement aux classes riches et aux hommes d’Etat, qui entretenaient leur
prestige, tout comme les chefs de tribus et ou de clans. De plus, les sources
mentionnent que la plupart des vétements de Kairouan étaient fabriqués a Sousse,
ce qui suggére qu'une grande quantité de ces vétements de luxe étaient
probablement destinés pour partie aux fonctionnaires et aux hommes d’Etat
résidant dans la ville royale.

Les géographes évoquent aussi la richesse et la grande variété culinaires
maghrébines. Elles sont utilisées pour souligner la prospérité régionale et
’aisance de la population. Ibn Hawqal établit ainsi une comparaison pour décrire
la nourriture des habitants du Gabal Nafiisa. Il précise que le pain d’orge qui y est
fabriqué est le meilleur au monde et qu’il est supérieur au pain de froment®**. Les
nourritures de blé et d’orge font I’objet d’une comparaison entre les populations,
qu’Ibn Hawqal compare pour critiquer le mode de vie de certaines tribus berbéres
qui selon lui, ne sont pas civilisés et ne connaissent ni vie citadine, ni blé ni orge.

Ibn Hawqal écrit a propos de ces Berbéres :

La contrée entre Awdaghust et Sigilmasa est occupée par plusieurs tribus
berbéres isolées dans le désert, qui n’ont aucune idée de la vie urbaine et qui
connaissent seulement les plaines lointaines (bdadiya) habitées par les nomades.
Parmi elles, se trouvent les Sarata, les Samasta, les Bani Masiifa, ces derniers
étant le groupe le plus nombreux, vivant au cceur du continent prés de sources peu
abondantes : elles ne connaissent ni froment, ni orge, ni farine, mais n’en ont
entendu parler que par oui-dire. Ils se nourrissent de lait et quelques fois de

viande®”.

Le méme géographe insiste sur la nourriture pour établir une différenciation
entre les Berberes du Maghreb. Il écrit: « les Berbéres qui vivent en deca de
Sigilmasa et du Maghreb mangent du froment, qu’ils connaissent, et de 1’orge,
qu’ils cultivent, des dattes et d’autres bonnes choses’*° ».

Ibn Hawqal dresse un tableau des populations selon la nourriture qu'elles

consomment. Il mentionne a ce propos : « les Berbéres vivant sur le littoral dans

2% Ibn Hawgqal, Siirat al-ard, p. 94 ; trad. fr., p. 93.
32 1bid., p. 101.
20 1bid., p. 101.
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la région de Habat, du territoire de Tanger, d’Azila, de F¢s, de Tamadit, jouissent
d’une certaine aisance et ont une nourriture excellente®>’ ». La variété des
aliments constitue I’un des criteres de la prospérité locale.

Plusieurs indications concernant les prix des denrées alimentaires
confirment la richesse et la prospérité du Maghreb. Les géographes insistent sur le
cout de la vie dans et les prix des denrées alimentaires dans certaines régions du
Maghreb. Souvent, la mention de bas prix a pour but de justifier la prospérité de la
région décrite. Par exemple, al-Bakr1 écrit sur Sousse : « cette ville fournit une
abondance extraordinaire de marchandises et de fruits. La viande que [’on
consomme a Sousse est la meilleure du monde ; tout y est a bas prix, jusqu’aux
fruits, les denrées de toutes espéces se trouvent a foison >*». De méme, Ibn
Hawqal, souligne dans plusieurs passages les prix des denrées alimentaires, afin
de renvoyer a la prospérit¢ du pays et I’abondance des produits. Il décrit la
modération des prix de denrées a Barqam, Surt’®, Gabes™!, Sfax**?, Bone’®,
Marsa al-dagag™”, et Sbiba>>. Il souligne aussi les bas prix de quelques produits
précis, comme, 1’huile de Sfax, les dattes d’Ugla3 3 les poissons de Satfiira®®’.

Ibn Hawgqal fournit une longue liste des exportations du Maghreb, en
insistant sur les bas prix des différents produits. Il cherche ainsi a montrer que les
Maghrébins sont une population aisée qui profite de tous les produits, disponibles

en abondance, et des prix peu élevés :

En effet, les prix des denrées dans cette région, si I’on prend en considération les
grandes distances entre les villes, et entre les contrées habitées, sont extrémement

bas pour les comestibles, toutes les variétés de nourriture, les boissons, les

27 Ibid.

28 Ibid., p. 84.
2 Ibid., p. 67.
39 1bid., p. 68.
31 1bid., p. 70.
32 1bid.

3 Ibid., p. 75.
3% Ibid., p. 76.
33 Ibid., p. 84.
30 1bid., p. 67.
37 Ibid., p. 74.
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viandes et les graisses, sans compter les fruits excellents, les dattes séches et
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fraiches et autres produits alimentaires™" .

3% Ibn Hawqal, Configuration de la terre, p. 96.



Chapitre 6. La politique des califes et la prospérité du pays

De nombreuses informations données par les géographes reflétent le role du
pouvoir fatimide dans la prospérité de I'Ifrigiya. A de multiples reprises, le
pouvoir apparait soucieux de contrdler son territoire et de mettre en valeur ses
ressources. Les géographes insistent sur la densité du réseau terrestre et maritime
reliant les régions de I’'Ifriqiya a I’espace extérieur et intérieur. La terminologie
fiscale et administrative renvoie a la volonté des califes fatimides de gérer au plus

pres leur territoire.

I. La capacité des Fatimides a maitriser leur espace

A. La densité des itinéraires terrestres

Au début de sa description, Ibn Hawqal tente de nous présenter un Maghreb
uni et prospere. Il tient a fournir aux lecteurs une image du réseau des villes et des
campagnes connectées, tant par la diversité des itinéraires que par la présence

d'administrateurs locaux agissant au profit des Fatimides. Il écrit a ce sujet :

Sur la bande qui s’étend entre I’Ifrigiya et ’extrémité des cantons de Tanger, sur
une largeur qui varie entre une et dix journées de marche, on rencontre des lieux
habités et des villes, dont les cantons agricoles se touchent, ainsi que les champs
cultivés, les domaines ruraux, les points d’eau, avec leur personnel propre,
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préfets, princes, rois, officiers de justice et juristes™ .

S’en dégage I'image d’un Maghreb homogeéne ou villes, villages et
campagnes sont liés par un réseau routier. A ce titre, lorsqu'il décrit la route reliant

Kairouan et Tahert, Ibn Hawqal énumeére seize villes et villages ; de Kairouan a

% 1bn Hawaqal, Sitrat al-ard, p. 83 ; trad. Weit et Kramers, p. 80.
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3*1 De nombreux lieux

Msila, dix-sept villes et villages™* et de Fés a Msila, trente
de commerces (aswagq), boutiques et bains sont mentionnés tout au long de ces
itinéraires. La force du pouvoir politique est manifeste dans les récits des
géographes, qui soulignent la présence de postes de douanes, nommés (mardasid).
Le role de ces postes consiste a contrdler la circulation des marchandises et des
hommes sur ces routes. L.’organisation de ces itinéraires renvoie a une dynamique
d’échanges commerciaux et une circulation des hommes et des marchandises
entre les différentes régions du Maghreb, et refleéte aussi la volonté politique de
controler ces réseaux.

Al-Bakri cite un autre itinéraire reliant les villes de Kairouan, Sfax, Gabeés et
Tripoli. Il souligne la dynamique des échanges tout au long de cette route et le
déplacement des hommes et des marchandises. Il écrit a propos de Gabes : « Cette
ville abonde en fruits de toute espéce et surtout en bananes ; aussi fournit-elle une
grande variété de fruits a la ville de Kairouan®* ». Ibn Hawqal indique aussi qu’a
Sfax, «il y a peu de vignes et les fruits qui viennent de Gabés suffisent aux
besoins des habitants’*». Ces deux notices soulignent les échanges commerciaux
entre les différentes villes du Maghreb fatimide. L’énumération et la description
des itinéraires reflétent également les relations qui existaient entre les villes de
I’espace fatimide. Les géographes nous présentent I’image d’un Maghreb fatimide
cohérent a travers un réseau d’itinéraires reliant ses différentes régions”*".

Plus loin vers le sud et particulierement vers le Sahara, les géographes
documentent les contacts des villes du Maghreb avec le ‘Pays des Noirs’. A de
multiples reprises, Ibn Hawqal et al-Bakr1 soulignent les manifestations du trafic
transsaharien. Ils citent une route reliant Kairouan et les ‘Pays des Noirs’ passant
par Gabes et Tripoli. Ibn Hawqal dresse une longue liste des marchandises

empruntant cette route :

Tripoli appartenait autrefois a la province de I’Ifriqiya : j’ai entendu dire que cette

province au moment ou elle comprenait Tripoli, jouissait d’une renommeée

0 1bid., p. 86-88.

* 1bid., p. 88-90.

%2 Al-Bakri, Al-masalik wa-l-mamalik, t, 11, p- 189 ; Description de I’ Afrique septentrionale, p. 44.
*3 1bn Hawaqal, Sitrat al-ard, p. 71 ; trad. Wiet et Kramers, p. 67.

** Dominique Valérian, Ports et réseaux, p. 92.
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reconnue. Elle commengait & Sabra, station a une journée de Tripoli, ou 1’on
préléve aujourd’hui un droit que je ne connaissais pas autrefois et dont je n’avais
méme pas entendu parler, sur les caravanes qui allaient de Tripoli a Kairouan et
qui venaient de Kairouan a Tripoli, droit qui s’ajoute a celui qui est pergu par le
préfet de la province de Tripoli sur chaque chameau, balle ou charge. Il en est de
méme a Labda, autre village situé a I’est et a deux étapes de Tripoli, ou sont levés
des taxes sur les chameaux, les chargements, les ballots, les mulets, les esclaves,

A . £ 345
les moutons, les anes et tous les autres effets importés™ .

Dans ces notices, ’auteur évoque la maitrise de I’espace par les Fatimides
afin de garantir I’afflux des marchandises et des hommes. Il mentionne la mise en
place d’une administration fiscale qui pergoit des droits sur les caravanes passant
par cette zone. L’évocation de ces marchandises montre la sécurité établie tout au
long de ces routes. Le géographe localise d’autres villes au débouché du ‘Pays des
Noirs’ ou il décrit la prospérité des transactions commerciales et 1’afflux des
marchandises sur itinéraires. Il évoque Barqa, Surt, et Agdabiyya qui constituent a
la fois des points de contacts avec 1’Orient et des cités majeure sur les routes
caravanieres vers le ‘Pays des Noirs’.

Barqa constitue la premiére station sur la route reliant ’Egypte et Kairouan
ce qui fait de cette ville une destination importante pour les commercants
orientaux. Selon Ibn Hawqal, la densité¢ des activités commerciales est aussi
reflétée par le grand nombre d’étrangers qui fréquentent la ville. Elle est aussi un
point de rupture de charge et une plaque tournante pour les commergants

e . . . 346
originaires de I’Orient islamique et ceux en provenance du Maghreb

. Barqa
représente une étape majeure dans le commerce maritime et terrestre grace a sa
position & mi-chemin entre Kairouan et ’Egypte’*’. Le méme auteur souligne
d’autres itinéraires reliant les villes du Maghreb avec les pays du Sahara. Al-Bakr1
mentionne celui qui relie les villes du Maghreb avec la ville de Zuwayla situés sur

les confins du ‘Pays des Noirs’. Selon al-Bakri cette route représente la source

principale du commerce des esclaves. Cet itinéraire, allant de Tripoli jusqu’a la

345
346

Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 68-69 ; trad. Wiet et Kramers, p. 65.
Bramoulé David, « L’émirat de Barqa et les Fatimides », p. 73-92.
* Ibid., p. 75.
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ville de Zuwayla, passait par le Gabal Nafuisa, Gadii, Tamarma, Sabab et
Zuwayla®*®. L’auteur décrit longuement cette ville, ses marchés et les négociants.

Les géographes parlent aussi d’autres villes, considérées comme des points
de liaison avec le ‘Pays des Noirs’. Surt est considérée comme une station
majeure sur la route des caravanes menant vers le Sahara, dotée de structures
économiques et administratives non négligeables ** . Agdabiyya aussi est
présentée comme le point principal reliant 1’Ifrigiya aux pays du Sahara®”.

11 apparait que cette route était active au début de la période fatimide et que
les califes contrdlaient bien cet itinéraire pour une période. Ibn Hawgqal atteste que
les Fatimides levaient des taxes sur les caravanes d'esclaves et d’autres produits.
Les Fatimides avaient installé un poste de douane a Labda, située sur la route
portant a Zuwayla. Il écrit a ce propos : « il en est de méme a Labda, autre village
située a I’est et a deux étapes de Tripoli, ou sont levés des taxes sur les chameaux,
les chargements, les ballots, les mulets, les esclaves, les moutons, les anes et tous
les autres effets importés®' ». Zuwayla jouait un role majeur dans le commerce
transsaharien car elle cumulait plusieurs roles: carrefour saharien, immense
entrepdt, centre de la traite des noirs. Elle était la porte du ‘Pays des Noirs’ (bab
al-sudan)™.

Cet itinéraire reliant le Maghreb et les ‘Pays des Noirs’ et les deux stations
majeures d’Awdaghost et Sigilmasa tire sa prospérité des produits précieux
¢changés, notamment le sel, I'or et les esclaves. Le Maghreb qui est présenté
comme un marché pour le commerce saharien, pour les esclaves et pour ’or, a
joué un grand role majeur dans 1’évolution de ce nouveau monde depuis I'essor de

Zawila et la fondation de Tahert et Sigilmasa®>. Ces deux pdles du commerce

**% Al-Bakri, Al-masalik wa-l-mamalik, t, 11, p. 181-182.

** Tbn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 68.

3% La ville renferme des structures administratives et fiscales dont le pouvoir tire un grand profit
des taxes pergues sur les caravanes traversant vers le 'Pays des Noirs' (Ibn Hawqal, Sirat al-ard, p.
67).

! Ibn Hawqal, Configuration de la terre, p. 65.

32 Thiry, Jacques, Le Sahara libyen dans I’Afrique du nord médiévale, p. 466.

33 Michael Brett, The Rise of the Fatimids, the world of the Mediterranean and the Middle East in
the fourth Century of the Hijra, Tenth century CE, p. 353.
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saharien tirent ainsi leur prospérité de 1’existence des marchés, connus grace a un
produit recherché et faisant I’objet d’un trafic spécial®>*.

Ibn Hawqal évoque un réseau routier qui relie toutes les villes du Maghreb et
qui garantit la circulation des richesses de cette région. A de multiples reprises, il
souligne les transactions entre ces villes.

Tout au long ces itinéraires, les géographes mentionnent des postes de
douanes visant a contrdler la circulation des biens et des hommes et qualifiés de
mardasid. On rencontre chez les géographes les formules suivantes : marsad li-
gabi Ifrigiya, marsad qadim, marasid. Sur la route allant de Kairouan a Tahert,
Ibn Hawqgal mentionne deux postes de douanes ; le premier est un ancien marsad
située a Dar Mallil : « en une journée de marche également, on va de la a Dar
Mellul, cité antique qui a perdu son importance et n’est plus qu’un gite d’étapes
pour les voyageurs de passage, avec le maintien d’un ancien poste douanier qui
contrdle tout ce qui transite’ ». Sur la méme route, on trouve un autre poste
douanier 4 Maqqara : « il y a une étape de Tobna & Maqgqara, poste de douane™° ».
A Ténés, Ton Hawqal rapporte que le gouverneur pergoit des revenus provenant
des mardsid levés sur les marchandises exportés et importés> . Al-Bakri, lui aussi
a plusieurs reprises mentionne ’existence des marasid établis tout au long des
itinéraires terrestres. A titre d’exemple, il mentionne un poste douanier a ‘Ayn al-
Zaytuna, sur la route reliant Gabes et Sfax. Il écrit : « De Gabes on se rend a ‘Ayn
al-Zayttna, source d’eau vive qui coule auprés d’une mer stagnante et qui est
commandée par un poste douanier appartenant a I’administration qui percoit les
impots de I’Ifrigiya®® ». Sur la route allant de Fés a Kairouan, al-Bakri mentionne
un autre poste de douane. Il écrit: « sur la route allant a Sbiba on trouve un
marsad nommée ‘Ayn al-Tina® ». Sur la méme route, entre le village de
Gahniyin et le gite nomm¢é Hird, on trouve un marsad ®’. La mise en place de ce

réseau de contrdle douanier affirme la volonté politique des Fatimides de

% Raymond Mauny, Tableau géographique de I'ouest africain au Moyen Age d’aprés les sources

écrites, la tradition et I’archéologie, p. 382.
35 Ibn Hawaqal, Configuration de la terre, p. 82.
356 .-
Ibid.
7 Tbn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 77.
% Al-Bakri, Al-masalik wa-l-mamalik, t. 11, p. 191.
% Ibid., p. 330.
% Ibid.
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contrdler les transactions commerciales et [’afflux des hommes et des
marchandises. Les textes ne nous donnent pas d’informations supplémentaires sur

le fonctionnement de ces postes
B. Les itinéraires maritimes

A de multiples reprises, les géographes localisent les villes par rapport a la
mer, évoquant un réseau portuaire reliant les villes du Maghreb avec 1’Occident et
I’Orient. Ils utilisent plusieurs termes pour qualifier les villes maritimes ; Ibn
Hawgqal emploie le terme bahriyya pour décrire Barqa, et aussi les expressions
‘ala sayf al-bahr et ‘ala nahr al-bahr pour désigner une ville au bord de la mer. Il
désigne par les vocables marsa et marfa’ des ports. Les géographes mentionnent
les ports et les secteurs d’échanges afin de montrer leur dynamisme. Les ports
représentent des points de contacts avec al-Andalus, Byzance, la Sicile et 1’Orient.
Al-Bakr1 consacre une partie de ses Al-masalik wa-lI-mamalik & énumérer les
différents ports (marasi) de I’'Ifriqiya. Les descriptions des villes maghrébines ont
été toujours accompagnées de la mention des ports et échanges qu’ils
entretiennent avec les autres régions du monde musulman et chrétien.

Les ports sont toujours présentés comme un point de contact et de liaison
avec les différents pays de la Méditerranée ou de 1’Orient. Les informations d’Ibn
Hawqal montrent D’intégration des ports de [I’Ifrigiya dans les échanges
commerciaux méditerranéens sous les Fatimides. Dans ce cadre, il décrit la
dynamique des échanges et le grand nombre des navires et des commergants
andalous qui fréquentaient certains ports de 1’Ifrigiya. Il écrit a propos de Tabarqa
: « Tabarqa est un village, une station cotiére face a I’Espagne ou les espagnols se
rendent et d’ou ils se rembarquent pour leur pays®®' ». Il ajoute : « Quant a la cité
de Tabarqa, malgré sa petite superficie et sa condition modeste, elle est devenue
célebre par la grande quantit¢ de navires qui y mouillent montés par des
négociants espagnols qui descendent dans ce port et sur lesquels on prélevait
autrefois une dime*®* ». Il écrit aussi & propos de la ville cotiére de Marsa al-

Haraz : « Le souverain du Maghreb a des agents pour en contrdler la récolte et un

! bn Hawqal, Sirat al-ard, p. 73-74 ; trad. Wiet et Kramers, 2001, p. 71.
362 7. -
Ibid., p. 71.
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fonctionnaire politique qui est aussi intendant des finances, percoit des droits sur
la cueillette. Les négociants y manient des fonds considérables provenant des pays
les plus divers®® ». Ces deux ports sont connectés avec al-Andalus, grice au
commerce du corail qui prospére dans ces deux localités. Les informations du
géographe concernant la mise en place de structures économiques, administrative
et fiscales dans ces deux ports prouvent la volonté du pouvoir fatimide d'intégrer
ces deux stations dans les relations commerciales.

Ténes est mentionnée par Ibn Hawqal comme une ville fréquentée par les
commergants d'al-Andalus. Il écrit a propos de Ténes : « C’est la plus grande des
villes ou abordent les navires des espagnols ou ils apportent leurs marchandises et
d’ou ils s’embarquent vers d’autres rives **». Al-Istahri décrit Ténés comme un

365

point de contact avec al-Andalus™. La présence des commergants andalous est

attestée dans le port d’al-Mahdiyya. Le Kitab Riyad al-Nufiis montre que I’Ifrigiya

exporte des nattes (lubiid) vers al-Andalus®®

. Les ports de Tabarqa, Marsa al-
haraz, et al-Mahdiyya apparaissent comme les principaux points de contact avec
al-Andalus et la volonté politique des Fatimides est reflétée par les structures
administratives et politiques mises en place. Ainsi, la fondation de la ville d’al-
Mahdiyya et de son port symbolise-t-elle leur volonté d'intégrer les villes littorales
a la dynamique des échanges. Les informations des géographes montrent le role
prééminent des andalous comme acteurs du commerce™®’.

368
: 1’auteur

Ibn Hawqal atteste le dynamisme commercial de Tripoli
mentionne les nombreux navires provenant des Bilad al-rim et du Maghreb.
L’activit¢ du port de Tripoli est liée au commerce textile de cette région

productrice de laine comme nous l'avons vu. L’auteur la décrit longuement :

Il y a une exportation considérable de laine de premicre qualité et de splendides
pieces
d’étoffes bleues et brunes, du genre des produits du Gabal Nafiisa, noires et

blanches, toutes de grandes valeurs. On les transporte sur des navires de

> Ibid.

** Tbn Hawaqal, Sitrat al-ard, p. 77 ; trad. Weit et Kramers, p. 73
393 Al-Istahri, Masalik al-mamalik, p. 38.

%6 A1-Maliki, Riyad al-Nufiis, t. 11, p. 450.

*7 Dominique Valerian, Ports et réseaux, p. 112.

%8 Ibid., p. 65.
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commerce qui mouillent nuit et jour, & chaque moment, a chaque heure du matin
et du soir, venant de ’empire byzantin, de la région du Maghreb, apportant toutes

- . 369
sortes de marchandises et de vivres™ .

L’importance du port du Tripoli est confirmée par la Sira de Gawdar qui
démontre le réle militaire du port comme base d’attaques de la marine fatimide

vers la Sicile®”°

. La valeur de ce port est représentée par la densité des navires qui
y mouillent a chaque moment, ainsi que par les textiles réputés de la ville. Ibn
Hawqal nous renseigne aussi sur la dynamique commerciale de Tripoli et indique
que le sultan a transporté les marchés & I’intérieur de la muraille de la ville’”".
Cette information montre la volonté¢ du pouvoir d’intégrer cette ville littorale a
’espace économique méditerranéen. A Gabes, al-Bakri souligne briévement
I’existence d’un port (marfa’) qui recoit les navires venant de tous les pays’’>. Il
semble que I’activité du port de Gabes est liée a la prospérité de la ville qui repose

sur I’industrie du cuir, de la soie et I’huile d’olive®”

. Al-BakrT mentionne le port
de Sfax et son activité grace au commerce d’huile d’olive. L auteur souligne que,
dans ce port, les commercants viennent de I’Egypte, du Maghreb, de la Sicile, et
des Bilad al-Ram’’*. Parfois, les auteurs indiquent le role des Fatimides dans le
développement de leur réseau portuaire qui leur permettra de bien maitriser leur
territoire et aussi de bénéficier des richesses des villes cotieres, notamment par le
biais des revenus fiscaux provenant des taxes sur les commercants étrangers.

Sur les cotes orientales de 1’Ifrigiya, les géographes mentionnent des autres
ports, comme Surt et Agdabiyya. Al-BakrT insiste sur la densité des échanges et
I’intégration de ces ports dans le trafic maritime. Ibn Hawqal mentionne la
prospérité¢ d’Agdabiyya, en décrivant le dynamisme de son port : « cette ville est

¢galement proche de la mer Méditerranée : des vaisseaux (marakib) y apportent

des denrées et des marchandises®”” ». Al-BakrT mentionne aussi qu'« Agdabiyya

% Idem.

30 Sirat al-ustad Gawdar, p- 118.

3 Tbn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 69.

32 Al-Bakri, Al-masalik wa-I-mamalik, t. 11, p. 189.

373 La ville est connue pour I’abondance des fruits, d’huile d’olive, les bananes, ainsi que le travail
des cuirs et de la soie qui sont exportés vers les régions lointaines.

3" Al-Bakri, Al-masalik wa-I-mamalik, t. 11, p. 192.

" 1bn Hawaqal, Sitrat al-ard, p. 67 ; trad. Wiet et Kramers, p. 63.
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est dotée d’un port (marsa) nommé al-Mahir’"°». Les géographes présentent les
ports fatimides comme un réseau bien organisé par le pouvoir.

La description d’al-Bakrt affirme le réle majeur du port de Mahdiyya dans le
commerce méditerranéen, ainsi que la diversité des secteurs d’échanges de ce

port.

El-Mahdia est fréquenté par les navires d’Alexandrie, de Syrie, de la Sicile, de
I’Espagne et d’autres pays, son port creusé dans le roc est assez vaste pour
contenir trente batiments, il se ferme au moyen d’une chaine de fer que 1’on tend
entre deux tours située une a chaque coté de I’entrée du bassin. Quand on veut
laisser entrer un navire, les gardes des tours lachent un bout de la chaine, ensuite,

ils la rétablissent dans son état ordinaire. Par cette précaution on se garantit contre

les tentatives hostiles des Riim>"".

Le port d’al-Mahdiyya constitue le point de relais entre 1’Orient et
I’Occident. Il constitue aussi la base des conquétes menées par la dynastie
fatimide. Al-BakrT souligne aussi un grand arsenal (dar al-sind ‘a) a c6té du port et
qui pouvait contenir plus de deux cents navires’ ", ce qui prouve la volonté des
Fatimides de construire une marine puissante, qui leur permettra de contrdler leur
espace maritime. Par conséquent, la mention des Rim indique que 1’objectif
majeur de la construction de ce port était de se protéger contre les Byzantins.
L’installation a al-Mahdiyya et la possession d’une flotte puissante témoignent de
cette orientation maritime et orientale de la dynastie dans sa phase maghrébine®”’.

La Sira de Gawdar confirme I’existence d’échanges commerciaux avec la
Sicile. Elle montre Gawdar qui remplit des embarcations de marchandises
siciliennes **° ; elle documente aussi 1’exportation du bois de la Sicile en

382

Ifrigiya®' et de 1’orge d’al-Mahdiyya a la Sicile’®. Les documents de la Geniza

montrent aussi la dynamique des échanges commerciaux qu’a connus 1’Ifrigiya,

37 Al-Bakri, Al-masalik wa-I-mamalik, t. 11, p. 177.

71 Al-Bakri, Description de I’ Afrique septentrionale, p. 714-75.
78 Ibid., p. 75.

°" Dominique Valerian, Ports et réseaux, p. 76.

380 Sirat al-ustad Gawdar, p. 135.

¥ 1bid., p. 136.

2 Ibid., p. 87.
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pendant cette période. La Geniza confirme la place du port d’al-Mahdiyya dans
les échanges commerciaux au XI° siécle. Jessica Goldberg dans son étude sur les
routes et les institutions en Méditerranée médiévale montre la place importante
d’al-Mahdiyya dans le commerce méditerranéen. L’auteur nous renseigne sur un
réseau d’itinéraire de longue distance reliant les ports méditerranéens, comme
I’itinéraire reliant Alexandrie, al-Mahdiyya et Palerme®®’. Un autre itinéraire

384 .
. L’auteur nous donne aussi une

reliait al-Andalus, al-Mahdiyya et Alexandrie
idée de la dynamique des échanges entre les ports de I’Ifriqiya et les autres ports
méditerranéens.

Al-Mahdiyya figure en premicre place dans les documents de la Geniza,

1%, Les documents de la Geniza situés entre les

grace a son role commercia
années 1020 et 1050, prouvent I’existence d’une activité marchande entre al-
Andalus et al-Mahdiyya®®, et aussi que des marchands établis a Kairouan
naviguaient entre Fustat et al-Andalus en passant par Bone™’. Il existe aussi
d’autres itinéraires suivis par les marchands intégrant les ports de 1’Ifrigiya avec
les autres ports méditerranéens. La Geniza nous montre que certains marchands

388 Bt d’autres

suivaient I’itinéraire allant de Kairouan a al-Mahdiyya et Fustat
documents démontrent l’intégration d’autres ports sur les cotes de I’Ifrigiya
comme ceux de Sousse et Sfax surtout pendant I’été dans les itinéraires de
commerce maritimes®™. Aussi, Jessica Goldberg mentionne qu’il existe d’autres
itinéraires régionaux reliant les ports de Sousse, Sfax Gabes avec la Sicile et
Palerme®. Les documents de la Geniza malgré le départ des Fatimides en
Egypte, nous donnent une idée sur le développement des transactions
commerciales entre Ifriqiya et les autres régions du monde islamique. Les données

de la Geniza montrent aussi I’intégration du réseau portuaire fatimide et ziride

dans les échanges commerciaux régionaux de longue distance.

383 Jessica L. Goldberg, Trade and Institutions in the Medieval Mediterranean, p. 253-254.
% Ibid.

¥ 1bid., p. 114.

% 1bid., p. 256.

3 Ibid.

388 Ibid.

¥ Ibid., p. 254.

3 1bid., p. 259.

287



Ces espaces d’échange sont confirmés aussi par la liste des produits
d’échanges entre les différentes régions de la Méditerranée. A ce sujet, les
géographes ne mentionnent pas tous les produits d’échanges, mais ils citent les
produits qui représentent des particularités pour telle ou telle région. Ibn Hawqal
nous livre une liste des exportations des produits du Maghreb. 11 écrit a ce propos :
« les produits du Maghreb exportés en Orient sont, les esclaves, I’ambre, la soie,
les vétements de laine de luxe et de moyenne qualité, les nattes, le fer, le cuivre,
les nattes et les esclaves importés des pays des noirs et des sagaliba®' ». La liste
d’Ibn Hawqal ne mentionne pas les produits importés. Al-BakrT nous renseigne
aussi sur les navires qui viennent de la Sicile, des Bilad al-Riim et de I’'Egypte

pour acheter I’huile de Sfax’**.

Les données géographiques prouvent la
dynamique des échanges commerciaux entre 1’Ifrigiya et le reste du monde a la
période fatimide. L’intégration des ports de D’Ifrigiya dans le commerce
méditerranéen est confirmée par la liste des produits importés. Dans ce sens, les

documents de la Geniza montrent que les ports d’Ifriqiya recoivent des navires

394 395

provenant de ’Egypte chargés de lin®”, de girofle’® et de cannelle’®”. L’Egypte
constitue la zone principale de la production de lin ou Goitein énumere plus de
vingt-deux variétés®”.

Les données des géographes qui soulignent les liens entre les ports de
I’Ifriqiya avec les autres régions islamiques de la Méditerranée, ainsi que le
monde chrétien représenté par al-Riim, et les documents de la Geniza, prouvent le
développement du commerce maritime pendant la période fatimide. Ces indices

confirment aussi I’intégration des ports de I’Ifriqiya dans I’espace méditerranéen.

II. La fiscalité fatimide : reflets d’un pouvoir qui contréle son territoire

' Tbn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 97.

92 Al-Bakri, Al-masalik wa-I-mamalik, t. 11, p. 192.
393 8. D. Goitein, Letters of medieval Jewish traders, Princeton university, 1967, p. 124.
394 5 .
Ibid., p. 121.
*% Ibid.
3% 3. D. Goitein, A Mediterranean society, t, I, p. 104.
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A. Une terminologie fiscale variée

La prospérité des villes dépendait des richesses de leurs territoires et, dans ce
cadre, les géographes insistent, dans leurs descriptions, sur la variét¢ des
richesses. La description des richesses d’une ville varie selon la vision et le récit
de I’auteur. Pour Ibn Hawqal, les revenus fiscaux sont présentés comme un critére
pour mesurer le degré de la prospérité d’une ville. A plusieurs reprises, il établit
des comparaisons au niveau des recettes fiscales d’une ville par rapport a une
autre. De méme, Ibn Hawgqal tente de comparer la rentabilité fiscale des systémes
mis en place. Un vocabulaire trés varié a été utilis€ pour mentionner et expliquer
les pratiques fiscales appliquées par les Fatimides sur le sol maghrébin. Tout au
long de Kitab sirat al-ard, on rencontre les termes suivants : zakat, sadaqa,
sadagqgat, ‘usr, mara‘t, gizya, gawali, harag lawazim, marasid, dariba, darad’ib,
mawagib, ma‘una et ma‘awin. Ibn Hawqal fournit, rarement, des chiffres
concernant les recettes fiscales. Tout au long de son ouvrage, il ne mentionne les
chiffres des revenus fiscaux que dans le cas de la ville de Sigilmasa et le revenu
fiscal du Maghreb entier en 336/947. Ibn Hawqal décrit longuement les richesses
provenant des divers revenus fiscaux, ainsi I’administration établit sur place et
chargée de la perception de ces impo6ts. Les informations détaillées sur les revenus
fiscaux des villes du Maghreb nous permettent de constater que cet auteur
considere ces ressources fiscales comme un signe de prospérité.

Ibn Hawqal consacre de longues notices aux ressources du trésor fatimide

en 336/947 :

J’ai entendu dire par Abu-I-Hasan, fils du missionnaire Abi ‘Ali, connu sous le
nom de Hamdan Qarmat, intendant du trésor public du Maghreb, en [’année
336/947 que le revenu du Maghreb, y compris I’ensemble de toutes les ressources,
et provenant de tous ses districts (agalim), départements (nahiya/nawahi) et
provinces, consistait en impdt foncier, dime, contributions, taxes de paturages,
capitations, droit de péage (mardsid), taxes sur les importations en provenance de

I’empire byzantin et de I’Espagne, per¢us dans les ports, les redevances sur les
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exportations de Kairouan en Egypte, ainsi que sur 1’argent monnayé en provenance
y Y

de I’Egypte, estimé au taux de 1’or, ainsi que 1’or recueilli sur tous ces chapitres™”.

Tableau 3. Les taxes citées par Ibn Hawqal et al-BakrT au sujet du Maghreb fatimide

Villes Ibn Hawqal Al-Bakri
Agdabiyya sadagqat, harag, usr, et lawazim (p. 67)
Bagay ma ‘awin et wujith al-amwal (p. 84)
Surt sadagqat, galla (pl. gallat), dard’ib, harag,
lawazim, gibaya et mawagib (p. 68)
sigillat, manasir (p. 68)
Tripoli dariba (pl. dard’ib) pergue a Sabra sur les
caravanes reliant Tripoli et Kairouan (p. 68)
Une autre dariba a Labda pergue sur les
chameaux, les charges, les mulets, les
esclaves, les moutons et les anes (p. 69)
sadaqat, harag, et lawazim (p. 69)
Gabes sadagqat, zakat, dara’ib et gawali sur les juifs.
(p- 70)
Satftira Ma ‘ina (p. 74)
Sousse Wujith al-gibaya (p. 73)
80.000 mitgal au titre de la gibaya de
Sfax - Sousse, Sfax, Mahdiya et Tunis qui sont
Mahdiya considérés pour al-Bakri le littoral de
- — Kairouan.
Tunis .
Bone - Le revenu fiscal de la ville s’éléve a
20.000 dinars, sans compter les autres
revenus du bayt al-mal (p. 234)
Tenes harag, gawali, sadaqat, a ‘sar et marasid
wujith al-amwal (p. 77)
Msila sadagat, harag
Marsa al- ma ‘awin (p. 75)
haraz 50.000 dinars est la gibaya de Gafsa (p.
224)
Gafsa
Qastiliya 200.000 dinars est la gibaya de Qastiliya

(p. 225)

7 Tbn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 96-97.




Ibn Hawqal indique que 1’ensemble de tous ces revenus est égal a 700 et 800

398 , . . . .
. L’évocation de ces diverses ressources renvoie aux richesses du

mille dinars
territoire fatimide a cette époque. La variété des revenus fiscaux prouve la
prospérité, les potentialités économiques du Maghreb fatimide. La mention de la
somme des revenus du Maghreb indique, tout d’abord, la mise en valeur de ces
territoires, et ensuite elle t¢émoigne d'une autorité étendue sur toute la région du
Maghreb. Les revenus fiscaux représentent les rapports reliant le pouvoir central
avec son espace. Ibn Hawqal emploie un ensemble de termes pour désigner les
structures administratives, tel que kira (pl. kuwar). Ce terme, utilisé a de
multiples reprises par Ibn Hawqal, désigne une circonscription administrative a
Iintérieur d’une province’”. A titre d’exemple, il souligne que le district de
Tripoli comprend de nombreux kuwar prosperes. Ibn Hawqal utilise aussi le mot
nahiya (pl. nawahi) pour désigner un groupe de demeures, habitats regroupés et,
parfois, avec la signification de zone ou contrée*”. A travers ce lexique, Ibn
Hawqal tend a présenter ’image d’un territoire bien administré.

L’ensemble de la terminologie fiscale évoquée par Ibn Hawqal comprend
trois catégories de taxes. D’abord, il distingue des impOts sur ’activité agricole et
I’¢levage comme la sadaqa, le ‘usr, et le harag. Ensuite, un autre ensemble de
taxes pesent sur I’activité commerciale, désignées chez Ibn Hawgqal par les termes
suivants : dariba, lawdzim, et mawagib. La derni¢re taxe mentionnée est I’impot
qui frappait les Dhimmis, identifié¢ chez Ibn Hawqal par les mots gizya et gawali.
La variété des taxes canoniques et extra canoniques mentionnées par Ibn Hawqal

prouve les richesses du territoire maghrébin a 1’époque fatimide.
B. Les impots levés sur I’agriculture et I’élevage

Parmi les revenus fiscaux évoqués par Ibn Hawqal, la zakat, la sadaqa, le
harag, le ‘usr, et les mara ‘i pesent essentiellement sur 1’activité agricole, dont

I’¢élevage.

%8 Ibid., p. 97.

3% « Kiira », EP (Dominique Sourdel).

40 Mohamed Méouak, « Toponymie, peuplement et division du territoire dans la province
d’Alméria a 1I’époque médiévale : I’apport des textes arabes », Mélanges de la Casa de Vélazquez,
31/1, 1995, p. 173-222.
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Selon Ibn Hawqal, la sadaqa est percue a Agdabiyya, Surt, Tripoli, Gabés,
Ténés et Msila, ce qui confirme la nature étatique de la perception de la sadaga™".
Il évoque a propos de la ville d’Agdabiyya : « leur gouverneur, chargé de la
perception des différents revenus, des aumones (sadagat) percues sur les biens des
Berbeéres, 1’impo6t foncier sur leurs récoltes, de la dime (‘usr) de leurs potagers et
leurs vergers** ». Il souligne aussi que les populations berbéres établies aux
environs de la ville de Surt fournissent au trésor public des revenus considérables,
provenant des sadagat pergues sur les moutons et les chameaux, supérieurs a ceux
d’Agdabiyya’”. Concernant la ville de Ténés, Ibn Hawqal fournit une liste ou il
énumere les divers revenus fiscaux de cette ville. Il écrit : « le sultan recoit de
cette ville de grands revenus, comme imp6t foncier, capitations (al-gawali),
aumones (sadagat), dimes (a ‘Sar) et droits (marasid) sur les marchandises a
I’importation et I’exportation ***» 1l ajoute aussi, que la ville est dotée d’une
badiya habitée par des tribus berberes, qui possédaient des richesses

5

considérables*”. A Gabeés, il souligne que la ville fournit divers revenus

% La ville de M'sila fournit des revenus

considérables provenant des sadagat et du haras*”’.

provenant de la sadaqga et de la zaka

Le terme sadaga dans le discours d’Tbn Hawqal désigne la zakat sur bétail. A
plusieurs reprises, il mentionne la sadaqa pergue sur le bétail comme dans le cas
de Surt vu plus haut. La zakat sur le bétail pesait sur les chameaux, les bovins, les

%% Ibn Hawqal

moutons et les chévres, selon le nombre des animaux possédés
évoque les recettes considérables des aumones provenant de la sadaga,
proportionnelles a I’extension des terres de paturage. A titre d’exemple, les

environs de Surt constituent des terrains favorables a la diffusion de 1’¢levage.

Elle est habitée par des tribus berbeéres qui possédent des terrains cultivés plus

loin a I’intérieur. Ces terrains servaient comme terres de paturage quand ils sont

' Dans le Kitab al-Himma et le Kitab da‘a’im al-islam, al-Qadi al-Nu‘man consacre des chapitres

a défendre la 1égitimité des imams fatimides a prélever la sadaqa (cf. chapitre 1).
402 Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 68,

93 Ibid., p. 68.

9 Ibn Hawqal, Configuration de la terre, p. 73.

405 Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 77.

2% 1bid., p. 70.

7 Ibid., p. 86.

408 « Zakat », EP.
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arrosés par la pluie. La ville fournit divers revenus, productions (gallat), et

sadagqat levées sur les chameaux et les moutons qui dépassent maintenant les

v 1=1.:..409
revenus d’Agdabia™".

Ainsi, les revenus de la sadaga proviennent-ils de la richesse des troupeaux
¢tablis dans ces régions.

Pour les imp6ts qui frappent 1’activité agricole, le terme ‘usr n’est évoqué que
dans le cas de la ville d’Agdabiyya quand Ibn Hawqal souligne que le collecteur
d’impdt percoit la dime sur les vergers et les potagers des tribus berbéres. Les
géographes ne précisent pas si ces terres étaient irriguées naturellement ou
artificiellement. Nous rappelons que le ‘usr est un impot légal percu sur les
cultures des musulmans dont le taux varie selon les modes d’irrigations. Les
cultures irriguées par 1’eau de pluie sont normalement soumises a 10%. Les terres
arrosées artificiellement sont soumises a 5%*'’. Les géographes ne mentionnent
pas le taux de la dime et ne nous donnent aucune information sur ’assiette du ‘usr
sous les Fatimides. Les géographes ne donnent aucune information sur les modes
de perception de cet imp6t. En revanche, un texte d’Ibn ‘Idhar indique que lors de
la conquéte de la ville de Tobna, en 293/905, le da‘7 chiite trouva que la
perception des ‘usir n’était pas conforme a la législation islamique. Il ordonna de
prélever le ‘usr en nature et abolit la gabala sur les biens des musulmans*''.

L’autre impdt levé sur le produit des terres est désigné par le terme hardg. A
I’exception de Gabes, Ibn Hawgal mentionne que les villes citées ci-dessus
fournissent au trésor des revenus provenant du sarag. En revanche, ni Ibn Hawqal
ni al-BakrT ne donnent d’idées sur I’assiette de I’impot du sarag ou les modes de
perception. La seule information relative au hardg sous les Fatimides est
rapportée par Ibn ‘Idart et elle pourrait aider a expliquer les modes de perception
et I’assiette de cet impot au temps des Fatimides. Au début de son régne, le calife
al-Mahdi (909-934/297-322) nomma en 303/915 Ma‘mar ‘Imran b. Ahmad

directeur du bureau de I’impo6t foncier. Ce dernier, apres avoir réalisé le cadastre

4 Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 68.

0« Zakat », EP.
1 bn “Idari, Al-bayan al-mugrib, t. 1, p. 140-141.
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de tous les diya“ de 'Ifriqiya (ba‘da an wazza‘a $ami‘ha*'?), appliqua al-tagsit
sur les domaines (diya ‘). Le tagsit, était une somme forfaitaire de ‘usir appliquée
sur tous les domaines*'’. Cette estimation fiscale touche essenticllement les
régions directement administrées 4 Pour cette estimation fiscale, Farhat
Dashrawt indique que ces mesures furent pensées par le juriste hanafite Ma‘mar
‘Imran b. Ahmad et que le tagsit impos¢ sur les propriétés rurales fut calculé selon
une formule arbitraire*". Ces mesures fiscales sont a replacer dans le cadre des
réformes administratives mises en place par le premier calife al-Mahdi. A ce
propos, al-Nu‘man, dans son Kitab Iftitah al-da‘wa indique les différents
appareils fiscaux et administratifs réformés par I’imam al-Mahdt*'.

Quelle que soit la variété du vocabulaire employé par les géographes pour
identifier les différents types d’imposition, ces structures fiscales se situent dans la
continuit¢ des dynasties précédentes. Dans ce sens, al-Ya‘qiibi mentionne dans

son Buldan la taxation appliquée Barqa sous le régne du calife abbaside al-Rasid.

Il écrit a ce sujet :

Le harag de Barqa est une loi appliquée depuis le calife abbasside al-Rachid, qui
envoya son esclave nommé Bassar pour répartir le hardag sur les domaines de
Barqa. Il estima le sardg a vingt-quatre mille dinars dont chaque domaine (day ‘a)
devait payer une part précise. Il estima aussi que le revenu provenant des

aumones (sadaqat), des dimes (a ‘Sar) et des capitations (gawalr) était de 15.000

. 417
dinars™ .

La citation d’al-Ya‘qubi prouve la normalité des pratiques fiscales fatimides.
Nous n’observons aucune innovation au niveau des impositions. De méme, les
modes de répartition du harag appliqués par les Abbassides ressemblent au

systéme de tagsit, basé aussi sur une estimation, mis en place par les Fatimides.

2 Ibid., t. 1, p. 173.

3 Ibid.

44« Kharadj », EP.

15 Farhat Dachraoui, Le califat fatimide, p. 334.

*1° Dans son Iftitah al-da ‘wa, al-Nu‘man évoque les reformes administratives et fiscales mises en
place par I’imam al-Mahdi aprés sa proclamation. Il mentionne I’institution des diwan al-diya’,
diwan al-‘ata’, diwan bayt al-mal, diwan pour les biens confisqués, et mentionne aussi le
rétablissement du diwan al-harag : al-Nu‘man, Iftitah al-da ‘wa, p. 303-304.

7 Al-Ya‘qiibi, 4/-Buldan, p. 132-133.
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Parfois Ibn Hawqal décrit la prospérité d’une ville sans utiliser aucun de
ces termes fiscaux. A titre d’exemple, a Béja, aprés avoir décrit la bonne qualité
des produits agricoles, Ibn Hawqal souligne que cette ville fournit au pouvoir des
revenus considérables (gazirat al-dahl ‘ald al-sultan)*'®. 11 précise aussi que celle-
ci fournit aux commergants et aux agriculteurs (muzari ) des gains énormes*".
Dans la description des richesses de Béja, Ibn Hawgal évoque ainsi trois acteurs,
mais met en avant le pouvoir central qui tire des revenus énormes grace aux

services fiscaux établis sur place.
C. Lawazim, dara’ib et mardasid : des taxes sur le trafic commercial

Ces revenus fiscaux sont désignés dans le discours d’Ibn Hawgqal par divers
termes. Il utilise, les mots suivants : dariba/dara’ib, lawazim et marasid. Ces
termes sont employés pour distinguer les taxes levées sur les caravanes et les
opérations commerciales avec le monde extérieur. Dans trois passages, Ibn
Hawqal évoque le terme lawazim pour mentionner les droits de péage pergus sur
les caravanes traversant les territoires de Tripoli, Surt et Agdabiyya vers le pays
des Noirs. Ainsi, a Agdabiyya: «il (le gouverneur) pergoit aussi des taxes
(lawdzim) sur les caravanes qui partent pour le pays des Noirs ou en arrivent **%».

Il écrit a propos de Surt :

L’homme qui contrdle les contributions, les taxes, les impots fonciers, ainsi que
les droits levés (ma yagibu) sur les caravanes de passage, est le gouverneur
politique. C’est lui qui est compétent pour examiner toutes les affaires touchant la
région, ainsi que pour contrdler toutes les importations et les exportations, en vue
de percevoir les impositions et redevances. 1l est aussi le responsable de la bonne
tenue des registres et des prescriptions gouvernementales fixant les baremes des
taxes sur les marchandises, en vue d’éviter des fraudes qu’on pourrait commettre

pour échapper au paiement des droits en Ifrigiya*'.

1% Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 74.

1 Ibid.
2 Ibn Hawqal, Configuration de la terre, p. 63
! Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 68.
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Le terme lawazim est utilisé aussi pour mentionner les divers revenus fiscaux

de Tripoli :

Il en est de méme a Labda, autre village situé a 1’est et a deux étapes de Tripoli, ou sont
levées des taxes (dariba) sur les chameaux, les chargements, les ballots, les mulets, les
esclaves, les moutons, les anes, et tous les autres effets importés. Le méme fonctionnaire
percoit les contributions, I’imp6t foncier, et d’autres impositions (lawdzim) de la contrée
de Qasr 1bn Kammi et Qasr tbn Mazkiid, ainsi que sur les Berbéres qui vivent dans les
parages et qui appartiennent aux Hawwara et a d’autres tribus. ... Ces recettes sont

inférieures au revenu actuel de Barqa*?.

En outre, Ibn Hawqal utilise les termes dariba/dard’ib pour énumérer les
taxes percues des caravanes traversant le territoire de Tripoli. Les deux termes
lawazim et dariba dans le discours d’Ibn Hawqal désignaient les taxes pergues sur
les caravanes. Ces deux termes ne sont utilisés que dans la description des villes
qui sont considérées comme des débouchés vers les marchés internationaux et des
passages obligés pour les caravanes. Par exemple, a Tripoli, les Fatimides avaient
installé deux postes de douane : un dans la localité de Sabra, située sur la route
portant a Kairouan, et le second a Labda, point de passage pour les caravanes
allant vers Zawila et passant par le Gabal Nafiisa. Toutes les caravanes traversant
ces deux localités sont obligées de s’acquitter d’un impdt (dariba).

Les longues notices consacrées aux revenus fiscaux manifestent l'autorité
du pouvoir central sur ce territoire lointain et avaient peut-&tre pour objectif de
favoriser 1’application de ce systéme dans d’autres régions similaires a Surt et qui
fournissaient des revenus inférieurs. Favoriser ce systéme visait aussi a affirmer
I'empreinte du pouvoir et la bonne gouvernance concernant la mise en valeur des
richesses du territoire. En effet, lorsqu’il précise que les revenus de Surt sont plus
¢levés grace a ce mode administratif, Ibn Hawqal suggere I’échec du prélevement
dans d’autres villes. Nous supposons que lorsqu’il établit des comparaisons en
indiquant que les revenus de telle ou telle ville sont plus élevés que les autres, il

pointe I’inefficacité et les lacunes de la fiscalité appliquée dans les régions a

22 Ibn Hawqal, Configuration de la terre, p. 65.
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revenu faible. Il nous semble que ce discours était essentiellement destiné au
pouvoir.

Un autre terme est utilisé par Ibn Hawqal pour désigner les taxes pergues
sur le trafic commercial dans la ville de Ténes. Le géographe évoque les marasid
pour mentionner les taxes pergues sur les produits importés et exportés de la ville.
De maniére générique, le terme marasid désignait le poste de douane chargé de
I’octroi des droits de passage. Pour la ville de Ténes, fréquentée par de nombreux
navires commerciaux en provenance d'al-Andalus, Ibn Hawqal souligne que les
mardasid étaient percus sur les produits exportés et importés. Nous supposons que
le mot mardasid désigne pour le géographe toute taxe douaniére frappant le trafic
commercial. Leur prélévement exige la mise en place d’un systéme administratif
et des personnels chargés de la collecte de ces taxes. Ainsi, le mot marasid,
désigne les points de passage le long des voies de communication terrestres ou
fluviales ou sont levées des droits considérés comme non canoniques*>.

Les sources évoquent en effet ce type de taxations tout le long des
itinéraires terrestres et des ports. Un récit rapporté dans al-Magalis wa-I-
musdyardat nous renseigne sur ce type des marasid mis en place par les
Abbassides tout au long des itinéraires reliant 1’Orient et 1’Occident musulman.
Selon al-Nu‘man, a ces postes de douane, des agents prélevaient des taxes (maks)
sur les marchandises empruntant ces routes*'. Les pratiques fiscales fatimides

semblent donc reprendre celles appliquées dans les autres régions de 1’islam.

D. Autres termes fiscaux

Deux autres vocables sont employés par Ibn Hawgqal pour désigner les
revenus fiscaux. Le terme gibaya est utilisé dans deux cas: pour décrire les
revenus de Surt et Sousse. Pour la premicre, c'est le pluriel, gibayat, qui apparait
avec harag et sadagat pour énumérer les divers revenus fiscaux de la ville. Nous
supposons donc que le mot gibayat peut désigner 1’ensemble des taxes. La

formule utilisée dans la description de Sousse peut aider a identifier le sens de ce

423 David Bramoullé, Les Fatimides et la mer 909-11 71, p. 604-605.
24 A1-Nu‘man, 4l-magalis wa-I-musayarat, p. 426. Dans ce récit, I’auteur donne une idée sur le
fonctionnement des postes des douanes abbassides.
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terme. Concernant Sousse, Ibn Hawgqal écrit qu’« elle fournit de gros revenus
fiscaux wugith min al-gibaya*> ». Or il utilise aussi l'expression wugith al-amwal
pour désigner les divers impots pergus. Ainsi, a propos de Ténes, précise-t-il : « le
pouvoir pergoit divers revenus (wugith al-amwal) comme, le harag, al-gawali, al-
sadaqat, al-a‘sar et des droits (marasid) sur les importations et les
exportations**® ». On peut donc dire que les formules wugith al-amawal et wugith
al-gibaya visent a désigner I’ensemble des taxes percues dans une région.

Gibaya est le terme le plus utilisé par al-Bakri pour nous renseigner sur
les recettes fiscales de quelques villes. Dans son discours sur les richesses du
Maghreb, al-BakrT fait mention du revenu fiscal (gibaya) de Gafsa qui équivalait a
50 milles dinars**’. Ensuite, décrivant Sousse, le géographe évoque les revenus
fiscaux de quatre grandes villes qui constituent le littoral de Kairouan. Il écrit :
« le revenu fiscal (gibaya) du littoral (sahil) de Kairouan, c’est-a-dire, de Sousse,
d’al-Mahdiyya, de Sfax et de Tunis est de 80 mille mitqal, il ne comprend pas les
droits payés a I’entrée et a la sortie parce que ces sommes n’entrent pas au trésor

428 5. Al-Bakri nous renseigne aussi sur le revenu fiscal (gibaya) de

public
Qastiliyya, qui équivalait a 200.000 dinars, et de Bone, qui est estimé a 20.000
dinars. Le terme gibaya chez al-Bakri désigne tout le revenu fiscal per¢u par
I’autorité. En revanche, il ne donne aucun détail sur les taxes et la nature de
I’administration mise en place.

Ma ‘awin (sing. ma ‘ina) est employé par Ibn Hawqal a trois reprises :
ainsi, au sujet de Marsa al-Haraz, dont le sultan tire des revenus provenant du
commerce du corail, ainsi que d’autres revenus. Il évoque les agents du fisc et un
autre agent, nommé nazir, chargé de la pricre et de la collecte d’autres impdts
désignés par le terme de ma ‘awin : « Le souverain du Maghreb a des agents
(umana’) pour controler la récolte du corail et un fonctionnaire politique (nazir)
qui est aussi intendant des finances (ma ‘awin) et percoit des droits sur cette
production **». Ce passage met en scéne un pouvoir soucieux de contrdler son

territoire et d'en mettre en valeur les ressources naturelles. Le terme ma ‘awin est

42 Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 73.

20 Ibid., p. 77.

27 Al-Bakri, Al-masalik wa-l-mamalik, t. 11, p. 224.

28 Al-Bakri, Description de I’Afrique septentrionale, p. 87-88.
42 Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 75.
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employé¢, enfin, dans la description de la ville de Bagay ou Ibn Hawqal indique
que le fonctionnaire chargé des affaires politiques (sahib al-saldt) est chargé des
ma‘awin et des divers revenus fiscaux (wugih amwaliha)®. A Satfira, Ibn
Hawqal précise qu’un percepteur (‘@mil al- ma ‘ina) est installé dans la ville®'. 11
ne donne aucune explication concernant le sens de cette expression. De ce qui
précede, il découle que ‘amil al-ma‘iina désigne le fonctionnaire chargé de la
perception des divers impdts d’une localité.

La variété du vocabulaire utilisé par les géographes, et en particulier Ibn
Hawgqal, prouve les grandes richesses du Maghreb. L’évocation de tous ces
revenus fiscaux et la variété des taxes percues tant sur 1’activité agricole que sur
I’¢levage et les transactions commerciales, ainsi que la mention des agents de fisc,
renvoient a I’existence d’une volonté politique visant a tirer profit de toutes ces
richesses. Les taxes énumérées sont autant de manifestations de 1’Etat. La maitrise
d’un territoire commence par la mise en place d’un systéme fiscal reliant I’Etat et
la population.

Les deux termes gizya et galiya (pl. gawali) ont le méme sens : celui de
taxe de capitation prélevée sur les dhimmis. Plusieurs communautés juives et
chrétiennes la versérent aux Fatimides. A plusieurs reprises, les géographes
mentionnent des communautés juives et chrétiennes qui sont établies au Maghreb.
Al-BakrT mentionne la grande communauté copte d’Agdabiyya, qui vivait dans

432

I’aisance et possédait des richesses considérables™ . Ibn Hawgqal souligne que le

fonctionnaire de Gabes pergoit des gawali sur les communautés juives de la
ville®?; & Ténes, le sultan pergoit des gawali™*. Nous ne disposons pas de textes
qui montrent 1’assiette établie sur ces communautés pendant la période fatimide.
Quelle que soit la répartition de la capitation et les modes de perception, la gizya
représente un instrument de domination et un signe d’autorité qui témoignent de
I’influence du pouvoir sur I’ensemble de la population.

Quelle que soit la richesse du vocable utilisé par les géographes, les impdts

fatimides ne constituent aucun changement par rapport a ceux levés par leurs

B0 1bid., p. 84.

B Ibid., p. 74.

2 Al-Bakri, Al-masdlik wal-mamalik, t. 11, p. 177.
3 1bn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 70.

B4 Ibid., p. 77.
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prédécesseurs. L’ensemble du vocabulaire utilis¢ par nos deux géographes
démontre que les taxes appliquées dans le territoire fatimide ne différent pas de

celles appliquées par les autres dynasties musulmanes en terre d’Islam.

I11. Un espace contrélé par I’administration

Les géographes mentionnent la présence d’établissements ou d’agents du
calife symbolisant le pouvoir. Les informations dont nous disposons suggerent un
controle non négligeable du territoire. Un champ lexical varié est utilisé par Ibn
Hawgqal et al-BakrT pour évoquer les rapports entre le pouvoir et le territoire
dominé. Ibn Hawqal fait allusion, a plusieurs reprises, aux relations qui existaient
entre le sultan et les villes sous son autorité, a travers des termes comme ‘amil,
mutawalli, sahib al-salat, amir et ‘amil al-ma‘ina, qui désignent les
fonctionnaires assurant 1’administration et la gestion des villes. Ibn Hawqal
consacre une grande place dans son ouvrage et utilise un champ lexical vari¢ pour
évoquer les différents modes d’administration appliqué par les Fatimides, afin de
gérer leur territoire.

Dans la description des villes, les géographes soulignent les indices de
I’autorité. Lors de la description de Bone, est soulignée la présence d’un
gouverneur indépendant (“‘amil bi-nafsi-hi) accompagné d’une garnison militaire
fixe, formée de Berbéres*. La référence a cette garnison militaire suggére que ce
territoire est contrlé par I’Etat. L’auteur ne fournit aucune autre information sur
cette garnison, en revanche, il précise qu’elle accompagne le gouverneur ( ‘amil)
indépendant. Le géographe souligne cette administration civile et militaire dans le
cadre de I’énumération des richesses de la ville. Il veut dire, que cette prospérité

est principalement due a la bonne gouvernance et a la sécurité établie.

3 Ibid., p. 76.
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Tableau 4. Les fonctions administratives évoquées au sujet du Maghreb fatimide par
Ibn Hawqal et al-Bakr1

Les villes Ibn Hawqal Al-Bakri
walt
Agdabiyya amir
sahib al-salat (p. 67)
Bagay ‘amil binafsihi (p. 84) (indépendant)
Ugla La ville est rattachée au gouverneur
(sahib) de Barqa (p. 67)
Le mutawalli de la perception des La ville est gouverné par un ‘amil
aumones, des gibaya et du hardg est (p- 179)
Surt sahib al-saldt. (p. 68)
La ville est gouverné par un ‘amil ga’im
binafsihi (p. 68)
Gabes La ville est gouvernée par un ‘amil bi- La ville est gouvernée par la famille de
nafsihi (indépendant) (p. 70). Lugman al-kutami depuis le régne du calife
‘Ubayd Allédh (p. 189)
Sfax La ville est gouvernée par un ‘amil li-I-
sultan (représentant du pouvoir central)
(p-71)
Satfira ‘amil al-ma ina (p. 74)
Marsa al- Umana’
haraz
Un nazir est chargé de la pricre, des
ma ‘awin et de la perception des droits
sur le corail. P. 75.
La ville est gouvernée par un ‘amil
X indépendant (g im bi nafsihi) et une
Bone garnison fixe de Berbéres (‘askar) (p.
76)
Tigts et Le gouvernement de ces deux localités
Marmagenna | était toujours confié a un seul ‘amil (p.

84).




A plusieurs reprises, Ibn Hawqal évoque la présence de délégués du pouvoir
dans les différentes villes du Maghreb. Il utilise souvent la formule ‘amil li-I-
sultan bi-datihi pour désigner la dépendance de cette ville au pouvoir central. On
trouve aussi ‘amil qa’im bi nafsihi pour signifier, a l'inverse, que telle ou telle
région jouissait de son indépendance. Quel que soit le type de gouvernement, ces
exemples avaient pour but de mettre en lumiére dans l'ensemble du territoire
maghrébin, des autorités & méme de controler le territoire. Notre géographe ne
fournit pas d’informations supplémentaires ces pouvoir installés dans les villes.
En revanche, nous supposons que le gouvernement a octroy¢ ce pouvoir a des
familles précises et proches du calife. Dans ce cadre, al-BaktT nous rapporte un
récit précieux sur le gouvernement de Gabés et Béja, dont deux familles avaient
accaparé le pouvoir. A propos de Gabeés, al-Bakr écrit : « depuis 1’arrivée de
‘Ubayd Allah en Ifrigiya, le gouvernement de Gabes a été octroyé a Bani Lugman
al-kutami “**». Ibn Hawqal souligne que Gabés avait un gouverneur indépendant
(‘amil bi-nafsihi)®’. Le récit d’al-BakiT montre que le pouvoir fatimide domine
I’espace avec 1’aide de ses partisans. Le géographe emploie des procédés
poétiques afin de souligner la domination de cette famille. Il rapporte qu’un poéte
aurait dit : « sans le fils de Lugman, dont I’ame s’est liguée avec la générosité,

85, Ici, le géographe symbolise

I’épée de la mort se serait dégainée contre Gabes
le succes des Fatimides et de leurs partisans dans le maintien de la sécurité dans
cette région. D’autres informations reflétent I'empreinte du pouvoir fatimide dans
tout I’espace maghrébin. Ibn Hawqal emploie des formules précises pour montrer
la mise en place d’un gouvernement dépendant du sultan. Sfax, par exemple, est
gouvernée par un gouverneur ( ‘amil) qui dépend directement du sultan*.

Parfois, les géographes mentionnent une ville qui a été rattachée a une autre
ou deux localités qui ont été gouvernées par un seul gouverneur. Ainsi Ugla fut
rattachée a la ville de Barqa et la ville fut gouvernée par un fonctionnaire
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dépendant du gouverneur de Barqa™". Aprés avoir mentionné ce rattachement

administratif, Ibn Hawgqal parle du fruit de ce changement. Depuis qu’Ugla a été

36 Al-Bakri, Al-masalik wa-l-mamalik, t. 11, p. 178.

7 Tbn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 70

8 Al-Bakii, Description de I’ Afrique septentrionale, p. 45.
9 Tbn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 71.

0 Ibid., p. 67.
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rattachée a Barqa, la ville est devenue prospére grice a I’augmentation des
revenus fiscaux**'. A Tripoli, le sultan a transféré les marchés a I’intérieur de la

11442
muraille

. Ces deux exemples témoignent du controle du territoire par les
Fatimides et de la mise en valeur des richesses de ce territoire.

A Satfiira, Ibn Hawqal précise qu’il y avait un ‘amil al-ma ‘ana*®. Nous
supposons que l'expression désignait soit un agent chargé de la perception des
contributions, soit le gouverneur qui exergait des fonctions a la fois politiques et
financieres. Lorsqu’il décrit Marsa al-Haraz, Ibn Hawgqal évoque des agents
(umana’) chargés de la perception des impdts relatifs a la production du corail et
un Nazir chargé des affaires politiques et religicuses, comme nous l'avons vu**. 11
précise qu'a Ténes, le sultan (/i-sultaniha) se procurait d’énormes revenus,
provenant du hardg, des gawaly, des sadagat, des a‘cshar et des marasid™™.
Sousse et le district d’al-Gazira étaient gouvernés par des ‘ummal qui dépendaient
du sultan. A Surt aussi, Ibn Hawqal fait allusion au pouvoir établi a cette région. Il
mentionne qu’un gouverneur (mutawalli), aussi sahib al-salat, percevait les
différents droits tels que, sadaqgat, harag et gibayat et prélevait les droits sur les
caravanes qui traversaient sa région. Ce dernier gérait toutes les affaires du pays et
contrblait les revenus provenant des impdts (dara’ib et lawazim) a partir de
registres (sigillar)** .

L’énumération de tous ces types de fonctionnaires vise a présenter un
Maghreb bien administré et bien maitrisé. La puissance des Fatimides est incarnée
par le premier calife ‘Ubayd Allah al-Mahdi et le troisiéme calife al-Mansiir. Elle
se donne a voir dans deux fondations prestigieuses : al-Mahdiyya et Sabra al-
Mansiiriyya. L’édification d’al-Mahdiyya affirme les visées fatimides de contrdler
l'espace terrestre et maritime. D’ailleurs, des études estiment que la fondation de
la ville explicite les visées impérialistes des Fatimides et leur tropisme oriental**’.

L’évocation de I’histoire de la fondation des deux villes royales sert a affirmer la

puissance fatimide et sa capacité a résister contre ses ennemis. On remarque

441
442

Ibn Hawqal, Configuration de la terre, p. 64.

Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 69.

3 Ibid., p. 74.

4 Ibid., p. 75.

3 Ibid., p. 77.

¢ Ibid., p. 68.

*7 Hady Roger Idriss, La Berbérie orientale sous les Zirides X°-XII® siécles, p. 12.
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qu’lbn Hawqal, aprés avoir évoqué la décadence d’al-Mahdiyya, en 336/947,
passe directement a la fondation de la ville royale qui va la remplacer. L’auteur
insiste sur la courte durée de la construction et sur la belle architecture d’al-
Mansiiriyya. Al-Mahdiyya a été fondée pour protéger le pouvoir fatimide apres le
conflit avec le missionnaire Abli Abdallah, pour I'¢loigner des habitants de
Kairouan et le mettre a I'abri de 'agitation harigite. Et si elle est le symbole de la
résistance du pouvoir fatimide, la fondation d’al-Mansiiriyya représente aussi la
victoire de la dynastie. Elle symbolise I’implantation du pouvoir fatimide au
Maghreb.

De nombreuses indications confortent 1’hypothése d’un territoire bien
contrdlé. Dans les notices qu’il consacre a la description du Gabal Nafiisa, le

géographe rapporte que cette région est soumise a 1’autorité du sultan :

Les habitants de cette montagne ne s’étaient jamais soumis a aucune autorité
depuis 1’établissement de 1’islam, et le Gabal Nafiica avait servi exclusivement
d’abri aux kharijites a partir du début de I’islam, ou plutdt depuis le régne de ‘Ali
—que le salut soit sur lui- lorsque ces sectaires s’étaient séparés de lui avec les
survivants de Nahrawan. Leurs descendants, a la maniére de leurs aieux, autant
sur la montagne qu’aux alentours, ont subsisté dans des communautés urbaines
harigites, telles que Nafzawa, Laudja, Badis et Biskra ou ils professent leur foi et
pratiquent leurs rites religieux. Sur les habitants de ces villes, le pouvoir central
(al-sultan) peut exercer son autorité (hukm), se faire obéir de ces gens et de leurs

adhérents**®.

L’auteur convoque I’histoire du harigisme pour rappeler les origines de cette
secte et de nous informer sur I’état d’indépendance dans lequel vivait cette
population depuis le début de I’islam. L’ auteur précise toutefois que le sultan de
cette époque exercait son pouvoir sur la région. Il établit ainsi une comparaison
entre I’ancienne autorité et celle qui s'exerce a la fin du Xe si¢cle afin de souligner
la soumission des dissidents. Ibn Hawqal ne fournit pas d’explications sur le type

d’autorité imposée aux populations harigites de ces villes. En revanche, cette

“® Ibn Hawaqal, Sirat al-ard, p. 94-95.
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autorit¢ se manifeste a travers la perception des impots dont le versement
symbolise 1’obéissance.

Chez al-Bakri, plusieurs informations confirment I’existence d’une politique
particuliere, instaurée par les califes fatimides, visant a controler leur territoire et a
mettre en valeur ses richesses. Enumérant les richesses de Biskra, al-Bakii
souligne que ‘Ubayd Allah s’accapare de quelques productions de la ville. 11 écrit

a ce propos :

On trouve a Biskra toutes les variétés de dattes ; celle que 1’on nomme al-
Kacebba et qui la méme que le sihani, surpasse en bonté toutes les autres, au
point d’avoir une réputation proverbiale. Le /igri, autre espéce du méme fruit est
blanc et lisse. ‘Obeid Allah le fatimide fit accaparer pour son usage toutes les
récoltes du liari et donna ’ordre aux officiers qui administraient cette province

A 449
d’en empécher la vente et de les envoyer™ .

Le géographe souligne la mainmise du pouvoir fatimide sur cette région. Al-
BakrT écrit a ce sujet : « a Biskra se trouve une colline de sel d’ou 1’on extrait des
blocs de ce minéral, gros comme des moellons a batir. Obeid Allah le fatimide et
ses descendants se servaient toujours du sel de Biskra pour assaisonner les mets
qui paraissaient a leur table*” ».

Les deux récits présentent les manifestations du pouvoir fatimide au sein du

territoire dominé. C’est également le cas pour la ville de Béja :

On trouve a Beja des poissons de ’espéce nommée biuri, auxquels rien de
comparable n’existe en aucun autre pays. Un seul poisson de grosse taille peut
fournir dix ratl/ de graisses. On avait 1’habitude d’en envoyer a ‘Ubaid Allah le

.. N . . . . 451
fatimide apres les avoir enduits du miel pour les conserver frais™ .

Dans ces exemples, I’auteur ne mentionne que le premier calife ‘Ubayd
Allah, ce qui veut dire qu’a cette époque le califat étend son autorité sur le

territoire et, par conséquent, sur les richesses du pays. L’auteur précise que cette

*9 Al-Bakri, Description de I’ Afrique septentrionale, p. 126-127.
450 77 -

1bid.
B bid., p. 139.
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politique était mise en place a travers des officiers (‘ummal), nommés par ‘Ubayd
Allah, et qui sont chargés d’appliquer ses ordres. Un autre exemple confirme le
contrdle des richesses du territoire par les Fatimides. L’auteur souligne que
« “‘Ubayd Allah boit 1’eau de ‘Ayn Gigar dont chaque jour on lui améne six
charges™” ».

Ce sont autant de traces de l’autorité fatimide au sein du territoire qu'ils
gouvernent. Et la mention du calife et de ses officiers suggere le controle et la
mise en valeur du territoire et de ses richesses. Al-BakrT nous renseigne aussi sur
les réalisations du deuxiéme calife, al-Qa’im. Sur la route reliant Zaghouan a
Tunis, ’auteur mentionne qu’« une autre fut nommée Qalemdjenna eut pour
fondateur Abu-1-Qacim fils de ‘Ubaid Allah le fatimide qui eut I’intention d’y
rétablir les étrangers réduits de la mendicité, qui venaient du pays de Hoouara et
du pays du Nefliga **». Ce récit montre, a travers la fondation de villes servant a

regrouper les tribus berbéres, que les Fatimides cherchent a contréler ces tribus

Conclusion de la partie I1I

Ibn Hawqal et al-BakrT représentent le Maghreb comme un territoire fatimide
généreux, prospere, et bien contrdlé. Un ensemble varié de vocables est employé
par les deux géographes dans le but de donner a voir les richesses du territoire.
L’abondance de I’eau, la diversité des paysages agraires liée a la variété des
modes d’irrigations, les multiples productions, dues a la diversité des conditions
climatiques, et I’élevage sont les richesses principales du Maghreb sous les
Fatimides. Les villes sont aussi mentionnées comme des lieux prospéres, grace a
la dynamique commerciale et a la beauté de leur architecture, leurs marchés et la
diffusion de quelques activités artisanales. La richesse vestimentaire et alimentaire
prouve 1’état de prospérité et d’aisance de la population ifrigiyenne. Un réseau des
itinéraires terrestres locaux et régionaux, ainsi qu’un réseau des ports laisse de
I’Ifriqiya un espace cohérent et connecté avec d’autres espaces méditerranéens. Il
s’agit donc d’un territoire riche et prospere grace a la bonne conduite des imams

fatimides. Les liens des Fatimides avec leur espace sont affirmés par I’ensemble

2 Al-Bakri, Al-masalik wa al-mamalik, t. 11, p. 220.
33 Al-Bakri, Description de I’Afrique septentrionale, p. 112.
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du vocable fiscal et administratif et politique utilisé par nos deux géographes. Il
s’agit donc de la diffusion de 1’idée d’un territoire prospere grace au
gouvernement des imams.

Les deux géographes incarnent des points de vue distincts : Ibn Hawqal est
oriental de naissance et al-Bakri, originaire d’al-Andalus, n’a jamais visité le
Maghreb. Leurs discours n’apparaissent pas hostiles a I’Etat fatimide et donnent
une image favorable de la dynastie chiite. En dépit de la densité d’informations
fournies par nos géographes, I’image du Maghreb fatimide reste incompléte.
D’abord, les descriptions paysageres indiquent la prospérité de 1’¢élevage, ainsi
qu’un faible développement des cultures commerciales. Ensuite, il apparait que
les productions étaient essentiellement destinées aux consommations locales et
¢taient absentes des exportations. Toutefois, les géographes ne mentionnent que
les produits qui attirent leur attention. On constate aussi I’inégalité de la diffusion
des cultures entre les régions de I’Ifrigiya en raison des conditions climatiques.
Quant aux pratiques fiscales, Ibn Hawgqal leur consacre une grande place et
montre leur conformité avec celles des autres pays de I’islam. Il s'agit pour la
majorité de taxes canoniques pergues sur les produits de la terre. De méme, les
deux géographes présentent le Maghreb comme territoire uni et soudé par un vaste
réseau d’itinéraires terrestres et maritimes. En revanche, 1’image reste incompléte
car ils ne mentionnent pas toujours la circulation des hommes et des
marchandises. Ils se contentent de la mention des routes reliant les différentes

régions du Maghreb ou des navires présents dans les ports.
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Conclusion générale

A l'issue de cette enquéte, la richesse et la prospérité apparaissent bien comme
des thémes majeurs associés au pouvoir fatimide, a sa légitimation et a sa légitimité.
Cette relation étroite se lit tant dans les textes rédigés par des ismaéliens a destination
des non ismaéliens et qui relevent du zahir (al-Nu‘man, les sira-s etc.) que dans les
textes non ismaéliens, mais favorables aux Fatimides ou admiratifs de ces derniers (Ibn
Hawqal et al-Bakri).

C’est pour répondre a la commande de I’imam al-Mu‘izz que le célebre juriste
fatimide al-Qadt al-Nu‘man a rédigé un ensemble d'ouvrages juridiques et historiques.
Le Kitab al-himma et le Da ‘a’im al-islam sont deux traités juridiques rédigés dans deux
contextes historiques différents, mais proposant tous deux des régles de gouvernement
et de gestion de I’Etat. Al-Nu‘man y insiste sur la capacité des imams a assurer le bon
gouvernement et la bonne gestion de I’Etat. Pour justifier ces théories, il s’appuie sur le
texte coranique, le hadit, ainsi que les récits des premiers imams ismaéliens, notamment
Ga‘far al-Sadiq. C’est & travers un ensemble de comportements (adab) et de régles de
conduite qu’al-Nu‘man s’adresse a toutes les classes sociales de la communauté pour
assurer leur obéissance et leur soumission aux imams, d'ou découle la prospérité de
tous. C’est ainsi qu’al-Nu‘man cherche a diffuser la théorie fiscale fatimide et un
modele idéal de la circulation des richesses, articulé autour de deux idéee majeures :
toute circulation des richesses juste et équitable dépend des imams, dont le pouvoir est
inspiré par leur ascendance prophétique et toute prospérité dépend donc de I’obéissance
montré par les sujets aux imams. De fait, la quasi-totalité¢ du Kitab al-himma s'adresse
aux différentes catégories sociales afin d'obtenir leur soumission a l'autorité des imams.

Au-dela de cette théorie générale, la richesse de 1'empire fatimide est expliquée
par les auteurs étudiés dans ces pages par l'efficacité du gouvernement des imams et la
prospérité qu'il est en mesure d'assurer. Elles permettent de créer un consensus minimal
au sein de la population, dont seule une minorité reconnait la validité de la doctrine
ismaélienne, apres les difficultés des premieéres décennies, ainsi que de justifier le
systéme fiscal mis en place. Les impots comme la politique concréte des califes, au
centre de la construction, sont ainsi mis en avant. Al-Nu‘man insiste sur la capacité des

imams a assurer la prospérité du pays. Il établit un lien indissociable entre les impots,
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I’armée et la richesse, et souligne que la sécurité et la prospérité du pays reflétent la
soumission de la population aux imams, symbolisée par le versement de taxes qui
servent a subvenir aux besoins de I’armée. Al-Nu‘man mobilise ainsi 1'image
traditionnelle du "cercle de 1’équité" en l'adaptant aux imams fatimides. Si pour ce
dernier, la richesse permet de légitimer et affirmer ’autorité des imams en tant que
garants de la prospérité du pays, le méme discours se retrouve dans des textes non
ismaéliens, qu'ils soient ouvertement favorables au gouvernement fatimide, comme Ibn
Hawqal, ou indirectement, comme al-Bakri qui cite trés peu les califes fatimides
nommeément et jamais comme imams ou califes, mais qui n'en vante pas moins les effets
de la politique qu'ils menent, sans évoquer les difficultés contemporaines de sa
rédaction. La prospérité fatimide dans ces deux discours est la manifestation de la
réussite du bon gouvernement des imams et le reflet du succeés de leur propagande. La
nature généreuse, alimentée par des eaux courantes, les champs cultivés (zurii®), les
domaines (diya”), les vergers (basatin) et les jardins, I’abondance des productions, les
fortifications des villes, la beauté¢ et la magnificence des palais et des mosquées
deviennent autant de témoignages de la puissance de la dynastie. La dynamique des
marchés, la richesse vestimentaire et alimentaire, 1’abondance des denrées et leur bas
prix manifestent un état d’aisance et de prospérité générale. L’image d’un territoire
cohérent et connecté par un réseau des routes terrestres et maritimes refléte la capacité
des imams fatimides a le gérer et l'organiser. Les modes de gouvernement, les structures
administratives et fiscales, ainsi que les impots, décrits par un lexique fiscal et
administratif varié¢, suggerent la réussite des Fatimides. L’ensemble de ces
représentations des richesses ifriqiyennes constituent autant de manifestations du bon
gouvernement des imams, prouvant aux yeux des auteurs le fort lien entre les Fatimides
et leur territoire.

De ce point de vue, la richesse est aussi utilisée comme un théme de propagande a
destination de D’extérieur et comme un instrument dans la compétition entre les
Fatimides et leurs adversaires, notamment les Omeyyades d’al-Andalus. Cette richesse
est déclinée dans les textes sous ses diverses formes: argent, constructions
architecturales, esclaves, firaz, armée, cavalerie, flotte. Elle manifeste, en particulier, la
légitimité de I’imam al-Mu‘izz et sa puissance face a ses ennemis. Dans les Magalis,
I’imam impeccable est présenté comme disposant du pouvoir temporel et des qualités
surnaturelles lui permettant d’assurer la prospérité et la puissance de la communauté. Il

est source de toute richesse et de tout bienfait, la richesse fatimide se caractérisant par
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sa pureté en tant qu'elle est licite, tandis que celle des Omeyyades est illicite. Affirmant
I’autorité charismatique de I’imam, al-Nu‘man souligne 1’origine divine de la richesse
d’al-Mu‘izz, vecteur de baraka et de fadl, revivificateur des terres et porteur de
bienfaits. D’autres représentations sont développées dans le discours d’Ibn Hani’, en
particulier dans les poémes dédiés a I'imam al-Mu‘izz. Ses panégyriques présentent ce
dernier comme la source de toute prospérité (hish) et de tout bien (hayr). Les images
présentes dans ses poémes — pierres précieuses, étoffes tissées d’or, pluie, mer, Nil et
nuages — renvoient a la générosité de I’imam et a sa capacité a donner et a prodiguer
les bienfaits. La richesse est symbolisée aussi par les constructions et édifices réalisés
par les imams fatimides, et en particulier par al-Mu‘izz. Ils sont utilisés comme
symboles de puissance et instruments de prestige destinés a distinguer les Fatimides de
leurs concurrents. Dans les Magalis, al-Nu‘man livre une liste des merveilleux édifices
batis par al-Mu‘izz, qui sont sans équivalent. L'énumération de ces merveilles (‘aga’ib)
vise a rendre visible la puissance de I’imam al-Mu‘izz, présenté comme le maitre de la
terre et de la mer, et comme central dans les cycles d’accumulation et de redistribution
des richesses, a travers les signes ostentatoires de sa baraka d’origine divine, la
soumission des terres et des mers a sa volonté, la mobilisation de masses d’homme
pressés de le servir. La richesse est ici essentiellement un instrument de propagande
destiné aux adversaires de la dynastie tels que I’Empire byzantin, les Omeyyades d’al-
Andalus et les Abbassides.

Les cérémonies, les tirdz, les robes d’honneurs et la circulation des présents et
des objets précieux, mais aussi des terres et des pensions, reflétent aussi la prospérité de
la société fatimide, favorisée par I’imam et par sa générosité. Ces représentations de la
richesse fatimide diffusent dans I’ensemble du monde musulman I’idée d'une prospérité
fatimide supérieure a celle des autres Etats, et ce grace a la bonne conduite des imams.

Par-dela cette démonstration par la preuve, une portée idéologique est donnée a
cette réussite : elle est présentée comme conforme au vrai islam, de méme que la
fiscalité fatimide. La réussite des Fatimides en Ifriqiya apparait dans le discours d’al-
Nu‘man, théoricien d’une politique fiscale idéale, comme conforme aux préceptes du
Coran et de la Sunna du prophéte, a travers I’image d’Abii ‘Abdallah al-Si‘T véhiculée
par son [ftitah al-da ‘wa. Cette redistribution de la richesse repose sur le don dans la
voie de Dieu (al-infaq fi sabil Allah), les critiques n'épargnant pas, a plusieurs reprises,
les riches et leur avarice (bukhl). Al-Nu’man rappelle en effet que le modele idéal de

circulation de la richesse va des riches aux pauvres. Le fait de nourrir (it ‘am) le pauvre
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(faqir) et le mendiant (sa’il) et la sadaqa, obligatoire ou volontaire, occupent une place
fondamentale dans son discours, qui met en scéne la politique des imams fatimides
envers les nécessiteux et les mu’allafa qulibuhum. Le pouvoir fatimide est ainsi
présenté comme une véritable « institution du don», se justifiant par 1’efficacité
politique de la formation des réseaux de fidélité autour de I’imam. Ce discours sur la
richesse légitimait les ambitions des Fatimides a rassembler autour d’eux 1’ensemble du
territoire de I’islam. L’affirmation du pouvoir charismatique d’Abt Abdallah et sa
capacité a fonder une communauté chiite idéale similaire a celle batie par le prophete
donnent la mesure de la réussite des Fatimides. Ils parviennent en effet a instaurer une
communaut¢ idéale, assise sur les vertus coraniques, telles que la solidarité, la fraternité,
la piété et la justice, renforcées par une circulation des richesses conforme a la loi

religieuse, qui conduit a la prospérité de tous.
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RESUME DE LA THESE EN FRANCAIS

Cette étude a pour objectif de mettre en évidence les représentations fatimides de la
richesse, développées lors de la premiére phase de cette dynastie islamique chiite
isma¢lienne qui régna directement sur la partie orientale du Maghreb (Ifriqiya) a partir
de 909 jusqu’au départ de ses souverains en Egypte en 973. Elle étudie les formes que
prennent ces discours dans différents types de textes ismaéliens et non ismaéliens. La
premicre partie se penche sur I’ceuvre normative du Qadi al-Nu‘man, juriste fatimide qui
cherche, en se basant sur des normes coraniques, a diffuser un mode idéal de la circulation
de la richesse fatimide. Elle montre comment le récit des premiers temps de la
communauté chiite fondée au pays de Kutama sous la direction d’Aba ‘Abdallah sert a
Iégitimer cet idéal de la circulation de la richesse fatimide. La deuxiéme partie se penche
sur des textes historiographiques et hagiographiques (sira, magalis) et poétiques (lbn
Hani’) émanant de dignitaires du pouvoir. La richesse fatimide y est présentée comme un
instrument de compétition et de prestige face aux ennemis de la dynastie. Dans ce
discours, les auteurs insistent sur 1’origine divine de la richesse fatimide et sur la position
de I’imam comme source de prospérité a travers 1’histoire. La troisiéme partie confirme
la diffusion de ce discours fatimide de la richesse au-dela des cercles dirigeants en
considérant plusieurs traités géographiques non ismaéliens, bien que favorables au
gouvernement des Fatimides, qui insistent sur la prospérité de I’Ifrigiya au X°® siecle
comme résultat de la bonne conduite du gouvernement des imams, manifestée par les
structures fiscales et administratives mises en place.

RESUME DE LA THESE EN ANGLAIS

This study aims to highlight the Fatimid representations of wealth developed during the
first phase of this Shi‘a Ismaili Islamic dynasty that ruled directly over the eastern part of
the Maghreb (Ifrigiya) from 909 until the departure of its caliphs to Egypt in 973. It
studies the forms that these discourses take in different types of Ismaili and non-Ismaili
texts. The first part focuses on the normative work of the Qadi al-Nu‘man, a Fatimid jurist
who sought to disseminate an ideal mode of Fatimid wealth circulation based on Qur’anic
norms. It shows how the narratives of the early Shi‘a community founded in the land of
Kutama under the leadership of Abt ‘Abdallah served to legitimize this ideal of Fatimid
wealth circulation. The second part looks at historiographic-hagiographic (sira, magalis)
and poetic (Ibn Hani’) texts produced by the main circles of the Fatimid state. Fatimid
wealth was presented here as an instrument of rivalry and prestige against the enemies of
the dynasty. In this discourse, the authors insist on the divine origin of Fatimid wealth
and on the position of the imam as a source of prosperity throughout history. The third
part confirms the spread of this Fatimid discourse of wealth beyond ruling circles by
considering several non-Ismaili geographical treatises, albeit favorable to the Fatimid
government, that insist on the prosperity of Ifrigiya in the tenth century as a result of the
good conduct of the imam's government, manifested in the fiscal and administrative
structures put in place.
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Islam, califat fatimide, Maghreb, historiographie, sira, Qadi Nu‘man, géographie arabe

KEYWORDS :
Islam, Fatimid Caliphate, Maghrib, Historiography, sira, Qadi Nu‘man, Arabic Geography



